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CartruLo 1 


Las filosofías en la Edad Media: 


Una historia conflictiva 


1. ENTRE LA COOPERACIÓN Y EL CONFLICTO 


En el marco de una realidad compleja, la i general que ofrece la Edad 
Media, frente a la estabilidad de los siglos des fruto de la pax romana, 
es la del enfrentamiento y el conflicto, siendo la guerra una constante que afec- 
ta a imperios, a reinos, pueblos, religiones, facciones sociales de todo tipo, y, 
también, a las culturas y las corrientes de pensamiento. Sin embargo, a menu- 
do, es esa misma realidad conflictiva la que explica los procesos de intercambio 
que tuvieron lugar especialmente a lo largo de las riberas del Mediterráneo y en 
el oriente próximo, en un ámbito que constituye el núcleo de la ecumene me- 
dieval. Las zonas de frontera entre las civilizaciones y los pueblos se constituyen 
en límites porosos a través de los cuales tiene lugar la ósmosis de productos 
comerciales, pero también culturales y científicos, En oriente, los territorios de 
paso y los situados en los confines del imperio bizantino, como la región 
de Edesa, el norte de Arabia y el sur de Turquía, Jordania y Siria, Irak y el oes- 
te de Irán, se convierten en lugares de traducción de los textos griegos al árabe 
a través del uso del siríaco como lengua vehicular. En cel pee de la 
ola conquistadora árabe, Palermo, Salerno, Motecasino, la propia Roma, y, so- 
bre todo, al-Ándalus, donde, a su vez cobrarán importancia los móviles centros 
fronterizos de la Reconquista, como Toledo, Vich o Ripoll, son los lugares de 
una segunda ola de traducciones del árabe al latín. De modo que no es contra- 
dictorio hablar en el medievo de la presencia simultánea del conflicto y la co- 
Operación, siempre que se precise en qué sentido y en qué campos se dieron. 
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Los grandes i y los nacientes reinos no cesaron de hacerse la guerra: 
Je ol a rd le red incl o 

árabes, caucásicos y persas, pueblos islámicos y reinos cristianos (jihad, cruza- 

das, A IAS CaSO AEN AN pr 


cias, e incluso vivir en su pi interior los desgarramientos 
amas y llos Pero ode ocación s, al menos, se dieron perío- 
dos significativos de tolerancia, que permitieron a cristianos y m 
compartir conocimientos y comercio, y a los judíos servir de mediadores uni- 
vernale. También, en el campo de la cultura inrelectual, las disputas 


a las condenaciones doctrinas greci e 
pm am e aag o spe ei 
oriente y de las uni latinas. De este modo, desde luego, no parece 
que pueda encontrarse fácilmente un espacio para el verdadero diálogo en el 
pe cg e ta peral cia. al 
pd o e te aparen 
temente de un modo paradójico, favorecieron formas de cooperación intelec- 


sentido en ooe s posible kiblat deccopacióas en d terreno de helio: 
aeee pr a oT E ee a una sucesión de 
«controversias» y «condenas», en sin embargo, se di 
aportaciones de aiocés de toss laa olas Mogan y religiosas que contri: 
a 
samiento medieval, una imagen de la cultura filosófica en la Edad 
pe ac pleja, esto es, unitaria en la diferencia. 
[Ama ira 0 Vas er 
coto d pint de ellos remite directamente a la existencia misma 
de una «filosofía» medieval, particularmente en occidente, y cuál 
sería, en su caso, su estatuto, cuestiones que han sido, y siguen siendo, aún 
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e e o e dnd par menoa gt ds 
rc como bak a Mec Sn ta de penso ber 


tam ena de Ia humanidad con d o ad 
tampoco se pue perque ad Medal escuchándose el mar de fondo de la discu- 
sión en torno 2 la naturaleza filosófica de las obras que se en el 


contexto del nacimiento y desarrollo de la religión cristiana y de sus institucio- 

nes religiosas y escolares. De modo que, una vez aceptado que la Edad Media 
ni fue sólo un A qu d métko de ser dean- 
adora dela verdad abit elor mura medeni co 


pon a rl a 
sión de un pensamiento racional, etc. ea rta apertura, ea la 
historiografia actual, de nieres Ganpat de discusión, od papel relativo 
de culturas religiosas y filosóficas no latinas, lo que tiende a cuestionar el «et- 
nocentrismo» implicito en la casi exclusiva atención prestada en las obras de 
referencia al pensamiento cristiano occidental del medievo, o la distribución 


! Esa fue utilizada por vez vez enel xvi 
dd prob lc ld eka E e 
defendidas por todas las (cfr, Leroy E. Loemker, «Perennial Philosophy», en Philip P. 
Wiener [ed JD Dictionary of History of Ideas, Studies of Selected Pivotal Ideas, 11, Nueva York, 
Charles Scribners Sons, 1973, págs. 457-463). 
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de las fuerzas que se ponian en en los conflictos que se libraban en las 
pa o mc e 9 pd Ee hae an 


en la Edad Media lia —sobre cuya naturaleza filosófica es preciso haberse defini- 
qual € implcio en aas origenes pa, 0 por caro, ero 


po en a e i 
múnmente la interpretación del pensamiento filosófico medieval. 
Como se sabe, dió lol adi procede dla 


humanista por reducir el valor de ese período a una mera transición en- 
tre dos momentos de esplendor : la época clásica greco-romana y el 
renacimiento de las letras clásicas. pm a ios scan end 
la ruptura con el por q con los autores renacentistas, que tu- 
vieron una muy des mismos, en oposición al tiempo inme: 
diatamente anterior que utilizando expresiones como media aetas, 
pr erp y do rl ra E oE A e 
tuar el carácter transitorio de este largo oscuridad, frente a la re- 


naissance o rinascita que surge de la claridad clásica. Sobre sus límites tempo- 
rales, o rare y on soba ls lo haaa e a D À 


375, cuando los hunos el reino e rr 
historia de las ideas, destaca el 529, fecha en que Justiniano cierra la Academia 
platónica y Benito de Nursia funda su primera en Montecasino. 

En realidad, ousado uno sé rehiere sl medievo csik helado. al menos, de 
cuatro de continuidad temporal: el cristiano-latino, el greco-bizanti- 
no, el árabo-musulmán, el judío, que corren paralelamente, confluyen en de- 
terminados momentos y se enfrentan en otros. Este juego de interferencias 
E ei hecho deue no baya aonaeo srire Iot biror adores oire 

el momento en que habría que dejar de hablar de «filosofía ani y se de- 
bería comenzar a afirmar la existencia de una «filosofía medi , y, correla- 
tivamente, sobre dónde se ha de situar su final y el comienzo de una nueva era 
del pensamiento, llámese «renacentista» o «moderna». En lo que respecta al 
comienzo, es evidente que su localización dependerá de lo que se considere 
como filosofía medieval. Por un lado, es claro que el respeto a los límites his- 


2 La expresión «Edad Media» aparece por vez primera en una carta del obispo de Alesia 
Giovanni Ándica de Bussi del año 1469 (sed medise tempestarís tum octenis, huma recentiores 
usque ad nostra tempora»); quien encontró un sentido unitario en ese periodo fue el humanista 
Flavio Biondo y quien le dio la significación de segunda época de la historia fue Cristóbal Cella- 
A NA O EIEEE EREA DN EAR ER 
deducta, Jena, 1 k 
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tóricos haría necesario situarlo en el último cuarto del siglo v, pero, en ese 
caso, la mayor parte de la literatura gnóstica y apologética de los Padres grie- 


A A que popie panasé de unmodo i 

otro en conexión con la tradición filosófica por lo que el comienzo de 

la historia del pensamiento filosófico medieval habría de retrotraerse al siglo 
paaa n ria diri el desarrollo del medie- 
ay, una en pensamiento 

yl pa segs és de ia de as Ineas qu lo compo lo que 
haría necesario investigar los avances paralelos, los desfases, los encuentros 

las influencias, pero también los rechazos mutuos entre las comunidades 

turales, El historiador del pensamiento debe hacerse cargo necesariamente de 


yen el uno en el pensamiento antiguo y el otro en el medieval; ad 
cronológicamente an: sono en cuanto romano, filosóficamente es medieval 
porque cristiano), Ps Jemente el único telón de fondo común para la histo- 
ria de la filosofía medieval haya que localizarlo en el espacio del 
Mediterráneo, el de la ecumene romana, donde se desarrollan tanto la sabidu- 
ría pagana como las culturas de las tres grandes religiones monoteístas. 

La influencia de una cierta perspectiva historicista, que aplica e 
surgido de la corriente vitalista: nacimiento-madurez-decadencia, se h do 
sentir también en la periodización de la historia de la filosofia id, en la 
ca, según la interpretación más extendida, cabría hablar de un largo período 

de nacimiento, coincidente aproximadamente con la alta Edad Media, una 
segunda fase de madurez, que se alcanza con la escolástica y, particularmente, 
con el tomismo, y una última fase de decadencia, que resulta del triunfo de los 
movimientos críticos opuestos a la escolástica tradicional, a partir del siglo XIV. 
Esta visión ha sido generalmente compartida tanto por quienes no le conce- 
den el más mínimo valor racional al colega ed y como por los neo- 
tomistas, si bien para los primeros la fase crítica de la escolástica es la única 
que, al poner en cuestión el orden teológico tradicional, merece ser incluida 
entre los prolegómenos de un renacer de la racionalidad occidental, mientras 
que los segundos consideran la reacción antitomista una especie de juego ma- 
nierista que desvirtúa la pureza de la síntesis entre razón y fe que se había al- 
canzado gracias a la formidable labor de Tomás de Aquino. Este esquema in- 
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me tene e o del enos cele as 
un goe 


tar deano med ls pus de rr eno e conto hiso de la 

filosofía en la Edad Media, aun conservando en lo esencial tanto el 

tripartito como los límites cronológicos tradicionalmente 

guiremos, pues, tres fases en la historia del pensamiento en la Mea a 

través de las que trasluce la influencia de los factores antes mencionados, y 

cacha azma Cie bas cuak se Fragua en romo a sos propios procesos de coopera- 

ción y controversia: fase de formación, de recepción y de modernidad. En 

primera ase, se puede hablar de la formación de la filosofía medieval, 

a e cl eee de loc mel que e 
y, especialmente, con el paralela- 

peme ae cuts de cda eds lr depe 

res que se ponían en juego, bajo cl ideal de la symphonia. Es en este lar, 

riodo histórico cn d que e cosioye el ncoplatonismo cn una versión mul 

etne, qe se pie época jo la influencia y que 

continúa en el sincretismo bizantino, e eiie di 

A e OS DiD 


una construcción aún más compleja que a 
e ar pl e aca Mientras 
tanto, en el cristiano occidental, el onismo aún preserva su carác- 


como 
que se mantendrá durante 
toda la Edad Media, iope se yaa eloo pekao ion do 


latino, a T N s 
gún los matices que aportan las diferentes culturas religiosas y filosóficas. 

La segunda fase remite a las consecuencias que tuvo, tanto en oriente 

E La Taere pei deun anito bastante purificado de las 

adherencias platonizantes, aunque aún subsumi Aei i en una construcción neo- 

paia que constituye un elemento de estabilidad intelectual en toda la 

Media. Fase de cnabilización, en que las doctrinas descubiertas a través 

de las traducciones latinas de los libros aristotélicos y sus comentarios, son el 

objeto de estudio en una estructura universitaria que organiza el trabajo inte- 
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e A, sin embargo, 
de controversia, de crisis institucional, de inseguridad personal y colectiva de 


> A 
fico. Un período que se personifica en la figura de Tomás de Aquino, máximo 
exponente de la escolástica surgida al calor del florecimiento de las universi- 
glacies, que Hace de Taree rl in e dentro de 
lo que se supone un armonioso proceso de perfeccionamiento de los estudios 
en el mundo latino, conducente desde los scriptoria monásticos hasta los studia 


lidad, incas cido pea rai el 
cop recorrió la ecumene de 
punta a punta, una crisis nucleada en torno a la figura del filósofo arábigo-an- 
daluz Averroes, y de la que justamente el «Comentador» sería la primera vícti- 
ma y el símbolo de la de la racionalidad aristotélica frente al poder 
teológico de las escuelas teológicas tradicionalistas del oriente islámico. En oc- 
cidentc, el nacimiento y desarrollo de las escuelas universitarias teológicas y fi- 
losóficas cristianas estuvieron vinculados con acontecimientos turbulentos y se 
produjeron en un clima de fuerte enfrentamiento religioso, político y doctrinal. 
Fatima, emel dig casrto dl eigh XI seconctaan sodk ua serie de 
acontecimientos goe an a taneioenai profundamente el sentido que había 
seguido ripe y prepararla o lici gueie arnat Ae 
racionalida pomo p a la modernidad. A la desaparición de ioa grinds 
perado ata a e a e ci 
to en ponerse a pru capaci uni- 
meien oe Aital eri hacerse cargo de una tradición filo- 
Te EE in E ol S 
En ese momento, la condena de 1277 en la Universidad de París es un instante 
crucial en que afloraron a la superficie todos los planos de un conflicto entre la 
concepción de la filosofía tamizada a través de las aportaciones de las 
culturas filosóficas o árabes judias, yla ologia ls fica cristiana, 
como aportación del mundo P a 
Si Pedro Abela abla narrado en su Historia oi la crónica de 
los sucesos que le llevaron desde la gloria del triunfo en las polémicas dialécti- 
Pa oe un p as basta ba sl au solitaria da en un apartado 


sirvió de escudo para todos aq que, desde la filosofia cristiana, intenta- 
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ban hacer encajar la racionalidad aristotélica en una tradición teológica domi- 
nada sido cin puc agustiniana. dq creó má 


Ren den rc donado ea 

a e rd 
uisitoriales, retiros más o menos forzosos, constituyen, por tanto, el con- 

texto de la be de plenitud dela stccliacloccrllena, quees, también, una fase 

de crisis que preludiaba el inicio de una nueva forma de racionalidad. 

La tercera fase es la del final de la escolástica medieval, que suele calificar- 
se de «crítica» o «decadente», porque socavó los cimientos de la supuesta- 
mente estable y armoniosa construcción tomista. Pero, si interpretamos 
—como lo hemos hecho— la fase escolástica, más como un período de crisis 

de plenitud, quizá resultaría adecuado considerar a Duns Escoto o Gui- 
ermo de Ocón, tano como desucors del orden escláico, sino 
como iniciadores de un nuevo orden que subvertirá el orden tomista que ha- 
E fosólicde Miz goe cnai ce 

la escolástica, lo que hay aquí es solidificación de los principios, las doctrinas 
y las estrategias que habían sobrevivido a la crisis del xın para constituir una 
nueva estructura filosófica, que, a su vez, sufrirá los embates de la crítica dog- 
mática, ahora, sin embargo, dirigida e loa aige arbete iante conira 5 
moderni, que habían depurado la t de sus grandes temas hasta transfor- 
marla simplemente en una fuente de motivos para desarrollar nuevas estrate- 

lógicas. A partir de los dos grandes maestros franciscanos el pensamiento 

PEE E saber fundado sobre principios teológicos, con lo cual la ra- 
cionalidad griega perderá su último aliento, desire ¡garantice 
contrará eco en una disciplina aparentemente filosófica, pero internamente 
teológica, considerada como ciencia unívoca. Desde esta necia la filoso- 
pego: acts pre le el punto de inflexión, si no de 
ruptura, tras perí e transición renacentista, que recu- 
peró la versión retórica de la antigüedad pagana a costa de condenar el aristo- 
telismo escolástico, el pensamiento moderno se asentará sobre las bases meta- 
físicas instauradas por los últimos teólogos escolásticos. 


2. ¿FILOSOFÍA EN LA EDAD MEDIA): 
LA POLÉMICA HISTORIOGRÁFICA 


Desde sus comienzos, la polémica ha acompañado a la isa his- 
toriográfica de la naturaleza racional de la cultura intelectual de la Edad Modia, 
que se ha visto condicionada por consideraciones ideológicas, que eran, 
otro lado, Ps el a Cc o a 
Joca racional le o ar o a partir del siglo ilustrado, de la 

visión general del mundo que anteriormente había sido patrimonio exclusivo 
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ië la sapiuta Di ps d margen los ejercicios 
retóricos humanistas, las posiciones de los tp 


la existencia y características de la se han visto muy condi 
cionadas por el punto de vista previo relativo al papel y la consideración que 
para el p humano les merecía la religión, y te el catolicis- 
mo e de la de Roma. De moda como es característico 
en toda la oposición entre race aa 
pd RN a ae 

do a adquirir epi je 


A en m Veroie giada 0 Orun reao e ke 
de la cultura de la Edad Media como una cultura racional, que va unido con 


valoración A 
entre cristianismo y en el medievo, se inicia en el momento mismo del 
nacimiento de la conciencia del sentido histórico, en la segunda mitad del si- 
glo ilustrado, y es expresada por Condorcet, al describir 
vivamente el conflicto entre el saber y el espíritu dogmático que se hace paten- 


te en que 


el desprecio de las ciencias humanas era los principales caracteres del 
cristianismo. Tenía poo td q a 
pe de eaen y dE daa araa confianza en la propia razón, plaga de todas las 
e od rada conocimientos naturales le era odiosa 
ly q a a a e 


dencia, pia torrente 


Esta tendencia en la interpretación del pensamiento medieval persiste to- 
davía a finales del siglo XIX, como se aprecia en un importante manual en len- 
gua francesa que desprecia el pensamiento filosófico medieval, subrayando 


que 


, en primer lugar, caracteriza a la filosofía de la Edad Media es el abuso 
autoridad. Se cree que la verdad se encuentra, que está en los libros 
a e id go ga and bic 


* Marqués de Condorcet, py e rn ql porien del y 
human od. de Antonio Torre del Moral y Marcial Suárez, Madrid, Editora Nacional, 1980, 
41 
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menzó con los estoicos, fue ampliamente por los comentarios, está 
ya completa en Boccio, en los últimos o gp pe 
A A bieeofia deJa Eoad Media:ct A Tomam; S ioo pro- 
cedimiento silogístico. Se preocupa menos de establecer principios verdade- 
ros que de deducir con rigor las consecuencias de los principios admitidos 
sin examen”. 


Ya en el siglo xx, desde una iva que puede calificarse como «racio- 
slo, Lale Breken akna thie and coin de aflcaci cristianes es 
tan contradictoria y absurda como lo qe o una matemática m 
tronomía o una geografía «cristianas», lo que le ha llevado a negar que 
po aon ame & imple nivel de las forzadas re- 
ferencias de los escritores a los filósofos antiguos. En la polémica consiguiente, 
intervinieron desde el lado «ilustrado» otros autores que seguían la 
estela de Max Scheler, como Martin Heidegger y Karl papets; negando lo 
el cristianismo haya una auténtica ciencia sobre el ser”. Posteriormente, la ne- 
gativa a aceptar poner en un plano de i ad los productos de la razón 
moderna con la producción intelectual del medievo ha adoptado formas mu- 
coo dl seguidores tienden 

es el caso del «separacionismo», cuyos tienden a pensar 
los teólogos medievales tuvieron una clara conciencia de la distinción pe 
filosofía y teología, de modo que Tomás o Escoto fueron ante todo teólogos, 
pero también tenen oia oetlicos, por lo que su hlpaclés ser estu- 
diada de un modo independiente de su producción teológica. Un caso singu- 
lar dentro de esta corriente es el del investigador británico John Marenbon”, 
quien dice haber profesado una cierta forma de separacionismo en relación 
con el carácter filosófico del pensamiento medieval, cuando consideraba que 
cualquier pensador que pudiera compartir los intereses de los filósofos mo- 
dernos británicos podía ser considerado un filósofo, mientras que otros tipos 
de pensadores eran teólogos, místicos, poetas o científicos. Los pensadores 
medievales reunían todas estas características, y sólo una pequeña parte de su 
producción era específicamente filosófica, por lo cual la labor del Fitoriadar 
consistiría en separar en los textos las partes filosóficas de las que no lo son, de 


4 P Janet y G. Séailles, poblado ae Les problèmes et les écoles, 1887 (ed. esp.: 
París, Bouret, 1891), pág. 998, cit., en A. de Libera, Pensar en la Edad Media, Barcdona, 
Anthropos, 2000, pág, 15. 

> Cfr, Filosofía cristiana en el pensamiento católico de los siglos XTX y XX, t UI, Madrid, 
Ediciones Encuentro, 1997, págs. 31-32, 

é Max Scheller, Krieg und Aufbau, Leipzig. Weisse Bucher, 1916, M. Heidegger, Introduc- 
ción a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 1993; K. Jaspers, La fe filosófica ante la revelación, Ma- 
drid, Gredos, 1968. X 
iedee! Marenbon, Early Medieval Philosophy (480-1150). An Introduction, Nueva York, Rout- 

, 1988. 
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donas como Roe cuado coaliciones 
dar la tarea de seleccionar los fragmentos filosóficos en sus obras 


del interés por los poderes cognoscitivos del alma sola, del ángel y de Dios. 
Una forma particularmente relevante de oposición a la noción de una filo- 
pci dr despreciar el valor de pd pat: 
miento para la historia occidental se ha dado en la tradición 
analítica de los países anglófonos, donde el pensamiento medieval quedaba 
habitualmente reducido a los círculos de los historiadores, pero que en las 
últimas décadas ha visto cómo el interés llegaba a los filósofos. En primer lu- 
gar se ha descubierto la semejanza entre el trabajo académico actual y el que 
msi por aleta yla metodologia acido que el interés con- 
temporánco por la lógica y la met a tado que se encontrara en 
los magistri medievales un claro antecedente, no sólo por sus obras sobre lógi- 
ca formal, sino por el modo en que abordaron, desde una gran sutileza técnica 
y argumentativa, trola de hah flasi de k mena odela acciónë, La 
inrerprodón analítica se propone ayudar a buscar la continuidad entre la 
actividad de la filosofía actual y la filosofía medieval para extender la idea de 
una concxión que ya se percibe de hecho con la filosofía antigua. Uno de los 
autores de la obra mencionada, Anthony Kenny en relación con el interés que 
jede despertar actualmente cl pensamiento medieval, en el caso concreto de 
i kooi de A E E 


¡lacio (iE reska puede daper and ida xX que escri- 


bía en un bajo latin saturado de voces anticuadas y se plegaba enteramente a 
la autoridad doctrinal de la Iglesia del Medievo? Dor hoy, en el siglo xx, 
puede esperar un lector seglar aprender algo de valor filosófico tras un peno- 


^ Cfr, N. Kretzmann, A. Kenny, J. Pinborg y E. Stump (cds.), The Cambridge History of 
Later Medieval Philo. Fred ola ral 2 ebro lol 
1100-1600, University Press, 

* A. Kenny, Tomás de Aquino y la mente, Dina Herder, 2000, pags. 13-24. 
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A TR IE 
toda razón, que los progresos tantos 
cad sobre la naturaleza de la mente? 


Para sd a eaa piegata Egnen eds a an ci 
Kenny, habría que realizar la labor de intentar tra- 
elogios ari de modernos y de analizarlos como si fueran 


parcial dependien- 
preci, sd cds ner smog: 4. opa er 
doctrinal, ollo fueron elaborados, de 


te en ella”, Pura compensar ll inclinación analitica, sería preciso, desde Juego, 
exponer las ideas y los argumentos de los pensadores medievales en términos 
A A pero tai iEn hatrin de tenerse m eae: 


textos, pero, contra los 70 habria que de decili a pror qué 
de o, coa paraiso br qu de die y 
el sea dee pramor mge e o E 


Pr Aeternt Patris, supuso más un esfuerzo por recuperar la dogmática cató- 
lica frente a las corrientes racionalistas y escépticas, que un punto de co- 
nexión con la tradición filosófica cristiana. Por este motivo, considerar- 
se que la auténtica renovación de los estudios sobre el significado de la 
filosofia si ia ver tado toni lo que a pinap ios del siglo xx, W. 
K. Ferguson denominó la «revuelta de Ped: nl y ue luchaban con- 
tra la imagen del renacimiento trazada por Jacob Burckhardt a su gran obra 
La cultura del renacimiento en Italia, y reivindicaban la prioridad cronológica 
y teórica en muchos temas de los autores medievales. A partir de entonces, 
investigadores como Charles. H. Haskins y F. F. Walsh sitúan el inicio del re- 
nacimiento en los siglos Xii y Xm respectivamente, mientras que David Knowles 
descubre ya un «humanismo» anticipador en el 'medievo, y Ludwig F. von 
Pastor, Charles Dejob o Ernst Walser proyectah hacia el renacimiento la in- 
fluencia religiosa medieval. Muy influyente fue la interpretación de Johan Hui- 
zinga que vió una continuidad esencial entre los dos períodos, considerando, 


1 J. Marenbon, «La noción de una “filosofía medieval” » (1988), págs. 83-90, 

$ Cfr., W. K. Ferguson, The Renaissance m Historica! Thowpbt:Five Centurres of Interpreta: 
tion, Toronto, Buffalo, University of Toronto Press in association with the Renaissance Society of 
America, 1948. 
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en todo caso, la época renacentista como un período decadente en relación 
ple: ua Siguiendo esta valoración Étienne Gilson ha 
o nl mn ceda e to 
mucho de lo creado anteriormente, mientras pa cavet, la fi- 
losofía medieval, en realidad, pa halk AA i ars Mennyen 
le dmccitación aspectos l hene de macho danos ista probie: 
aa Ce oo ne 
Ea reyod ge de lapodon EE Media tiene 
su traducción en la historiografía más plenamente filosófica, en el nuevo espí- 
nitu renovador que es deudor esencialmente de la ingente obra del menciona- 
do Étienne Gilson, Su tratamiento del problema del carácter flosólico de 
pensamiento teológico cristiano y de los estrechos lazos que mantiene con el 
racionalismo cartesiano modificó la esclerotizada i 7 de la filosofia dog- 
mática medieval, planeando dos cuestiones que aún hoy so 
polémica: el ya citado de la existencia efectiva de una «filosofía cristiana» me- 
tesa gred dela felaciones o Modic y la teologia en eie 
período. Gilson'? cree que los pensadores medievales fueron no sólo auténti- 
cos filósofos, sino que pueden ser calificados como «filósofos cristianos». 
lose a quienes habían afirmado que en sus orígenes el cristianis- 
mo no tiene nada de especulativo, Gilson no encuentra justificación histórica 
para csa afirmación, pues el Evangelio o la primera epístola de San Juan, la 
o Padres dE Ipen, y y, sobre todo, las epísto- 
las de San Pablo, corroboran la presencia de elementos especulativos en la 
primera obra de los autores cristianos, lo que habría de ejercer una gran in- 
fluencia en el desarrollo de la filosofía. Así, pese a que Pablo piensa que el 
cristianismo en sí mismo no tiene nada de filosófico, pues, al contrario, es sólo 
una religión, un método de salvación que hace inútil toda filosofía, sin embar- 


son objeto de viva 


go, ode conclusión de la doctrina paulina es muy inc finalmente, la 
«locura» (moria) cristiana puede llegar a adquirir de una nueva sabi- 
duría. Esta adquisición, según Gilson, se Senei en las diversas doctrinas 


pp o e eE e e O 
sabiduría superior a la razón, aunque las modulaciones que adopta esta con- 
vicción van la anulación de la verdad racional hasta la anulación de la fe 
peaa exceso de su eminencia. Cierto es que autores como Bernardo o Pedro 

Damián fueron resueltos enemigos de la dialéctica y consideraron imposible 
picha Aa pero también que la gran mayoría como Anselmo o Buc- 
naventura, siguiendo a Agustín, creían en su pos aunque la Reve- 
lación hubiera cambiado las condiciones del ejercicio de la razón. Tam ampo 
habría nada que filosóficamente po oponerse a la existencia de una 
fía cristiana, lo que, según Gilson, es demostrable si se comprende adecuada 
mente lo que ie filosofía moderna cartesiana a la flosofla medieval cris: 
tiana. Para los continuadores de la labor emprendida por Gilson es indudable 


u È Gilson, El espirstu de la filosofia medieval, Madrid, Rialp, 1981. 
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que el cristianismo contiene un germen especulativo que va más allá de la 
Simple representación del minerio de la revelación y de la fjación ritual del 
culto, de modo que se considera que, aun en los autores una 
actitud antiflosókca, se encontrar e intento por ui icono racionalmen- 
te esta presunción, siendo, en este sentido, tan «filósofo» un Tomás que toma 
pa 2 NS 
Ta nítidai de Gilson se ha visto matizada, incluso desde el lado 
eraino hasta a a como end omode 
'ernand van Gs rt quien ya el modo en que los primeros filóso- 
sisca oo NA A reriliindos 
a a rina cristiana a enseñanzas aque- 
iliza la distinción enre la filosofia en sentido amplio y 

ad una filosofía cristiana enlaza 


que explicaría 
as 
e mn pirti xm, se puede 

ao i e ni 


pp mr po menea lr Md e 
teológica» como un «historia de la razón científica». Quizá no habría que hablar 
o gm O Bon == Ca e ir 04 
cimiento pavio ce a pertenencia a una cuanto de una historia filosó- 
fica de la razón medieval, de modo que la historia de la filosofía medieval inclui- 
ría una historia de la razón teológica, mientras que la philosophia naturalis 
oro en daent moderno de la expresión. 
Aunque filósofos Jiesios se imeben en sus rapeciivas trach iciones, que pue- 

den confrontarse en relación con la autoridad que confieren y sobre todo, su 
E E T eT o, incluso, su propuesta de salvación, se da 
una intensa comunicación entre los niveles estricto y amplio del saber filosófico, 
lo que permitiría incluir la historia de la razón teológica en la historia de la filo- 
sofía, ya que, aunque a partir de Escoto se separarán filosofía y teología, sin 

y mftodo re E re de e ez 

La tendencia a difuminar la línea de separación entre defensores y detrac- 
tores de la «razón cristiana» y, en consecuencia, de la filosofía medieval en 
sentido pleno, se ha acentuado en la investigación a partir de las últimas déca- 
das del siglo xx. El modo de superar la dialéctica: racionalidad laica/supersti- 


1 P Vignaux, «La conception de la philosophie au Móyen Åge», Actas del V congreso inter- 
nacional de filosofia medieval, Madrid, Editora Nacional, 1979, págs. 341 
H Ibid., págs. 81 y sigs. 
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jui o o 
actual de investigadores ha consistido fundamentalmente en de- 
A ta Soofia me Eval pära la bitroude la fioofia dade 


mente los siglos penisa pasaia 1 ie a institución cial 


los intérpretes contemporáneos se han dado dos tipos de aproximaciones al 
pensamiento medieval, que han sido útiles para com, su evolución, 
pero que han acabado inmovilizado la corriente de la historia en referencia a 
un sistema considerado como intemporal. Ambos evalúan la riqueza del tejido 
histórico según sus propios criterios, con la certidumbre de haber obtenido 
definitivamente la verdadera filosofía, considerando el pensamiento medieval, 
sea como la prehistoria del tomismo, sea como un campo de ensayo para alter- 
nativas necesariamente incompletas. Desde una perspectiva «kantiana», una 
pd sd filosofía medieval se mi inr una serie 
Zos teorias y se pensaría, por ejemplo, que la ética ya 

se cousis un vloe onl en A aerae koien PS dl divergencias 
erare kosidiversa autores, y ai hacia & siglo Dt le sciences Ia conocido 
una renovación, avanzando la idea de que el valor moral en sí no tiene necesi- 
dad de otras justificaciones, a partir del siglo xn se descubre la im napaa 
ética de la intención del que actúa. En esta interpretación, los 
dievales habrían intentado fijarse en un dogmatismo, pe e quin cd 
ban avanzar en el pensamiento racional se acogieron finalmente a la fe. Por su 
parte, los partidarios de la interpretación «tomista» no rechazarían la metafí- 
sica medieval en su totalidad, pero afirmarían que Tomás había podido resol- 
ver los problemas debatidos entre el tx y la mitad del xm, mientras que tienden 
a considerar el período posterior a Tomás como una época decadente, en tan- 
to que su labor habría sido destruir la síntesis tomista, de modo que, en defi- 
nitiva, la filosofía pretomista no habría podido producir más que trabajos po 
pecas: mientras que el período postomista no habría dedo yenide 

rutos positivos. Frente a esta doble visión «dogmática» y «estática», Kur 
Flasch defiende la idea de que, en general, el medieval puede 
contemplarse desde el punto de vista de las a ar a los autores y las 


15 K, Flasch, Einführung im die Philosophie des Mittelalters, Wissenschaldiche Buchgesells- 
chaft, Darmstadt, 1987 (edición francesa: Introduction a la philasophie médiévale, Fribourg, Edi- 
tions universitaires Fribourg, 1992, págs. 17-18). 
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propósito 
e de ar e e e A 
a ER) los siglos de 
pensamiento medieval ofrecerían un rama que está muy lejos de esa ima- 
gen rígida con la que se los ha q caracterizar. 


medieval es mú ieg Saca dia ibe, latna yt de uma ie 
mran progresos de una disciplina imp! progre- 
sos de la otra, donde las es y a menudo 


y e invento lis La ld as 
miento entre ie método del conflicto de las facultades, 
como si pudiera sim te el dogmatismo de la Facultad de Teo- 
a aea aen de a Packed de Arta el carped de d 


M Cfr., M. Cruz Hernández, Historia del pensamiento en al. Ándalus, Sevilla, Ed. andaluzas 
unidas, 1985, 2 vols.; Historia del pensamiento en el mundo islámico, Madrid, Alianza, 1996, 
3 vols; R. Ramón Guerrero, Filosofías árabe y judía, Madrid, Ed. Síntesis, 2001. 

1 "A. de Libera (2000), pág. 82. 
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¡cularmente rica en producciones del intelecto; la aplicación de la división 
tas 
entre dos épocas brillan: tigüedad y el renacimiento de lo antiguo; la 
consideración del si la realización de 


ir posiciones filosóficas, tales como tomismo, 
averroísmo, nominalino, ee voluntarismo, misticismo, aristotelis- 


al. pre la Ela Meda sea pe 
co dela aane LE Lo ien 


pp ap 
page oie a ecos er econ dei 


legiado. Se establece, así, una conflictiva entre la consideración del 
o uia movitneni o de keat definiti vameaiE penc i 
do o, por el contrario, como un espejo en que debe mirarse la cultura contem- 


poránea para hallar ci modo de abordar Ioe nuevos problemas derivados de las 
Eurip ropa culturales del presente. Concluye nuestro autor que, entre la 

las estructuras escolásticas que sellaron el establecimiento de un mo- 
E id TA ci y la flexibilidad del 
pla ic id des cet: de los cp y las culturas, debería caber 
una forma de exponer las grandes líneas de continuidad y ruptura que otorgan 
pie mosca pensamento medieval; sin renunciar, por ello, a destacar 


su pl 


1% A, de Libera, «Philosophie médiévale et échanges entre les deux rives de la Méditerra- 
née», Les civilizatioss dans le regard de l'autre. Actes du colloque international Paris, 13 et 14 
décembre 2001, París, UNESCO, EPHE, págs. 29-41. 

1 A. de Libera, La philosophie médiévale, París, Presses Universitaires de France, 1993, 
Págs xii-xviy 1.8 

cabe ada de que ia de la maine qae esplendor 
pluralidad de las culturas filosóficas medievales es su coincidencia con el predominio del multi- 
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3. LA CONDENA DE PARÍS EN LA HISTORIOGRAFÍA ACTUAL 


interrupción tn años ca la Dacia de lo cvlaación No te, en 
este oscuro mundo pudo abrirse paso un hilo de luz que representaba la voz 
de la razón: el averroísmo latino, cuyas dos tesis centrales, la eternidad del 


algunos de algun 

Lal Ea. YO equals del ceda de ponia res Pierre Man 
E e A E 
averroísta Siger de Brabante, en los que podía su que estaban los erro- 
res que a peine en ls condenan de 170 la sogición de la providencias; la 
emos del del mundo, la unidad de la inteligencia en la especie humana y la 
supresión de la libertad moral”. Mandonnet cree que en el siglo xm, en el 
a e se produe fa división de latiescie- 
cristianas en tres líneas cada vez más divergentes: po, 
que recuperan el viejo lema philosophia ancilla theologiae; los peripatéticos 
moderados como Alberto y Tomás, que siguen a Aristóteles excepto cuando 


ETEN S e Ara parh Me- 
em spa t oaiae saco mbr S paman istoriador Sylvain 
ha querido oponerse a esta interpretaci ja» sobre la influencia 

árabe en el occidente latino, reivindicando el papel de los ini de la Iglesia en la 
ción de la filosofía gri en el ámbito cristiano, tesis que ha si rebatida por A 
aayo pare de los meievallas istas (cfr, S. , Aristole au nr Same Michel Les recines 


grecques de l'europe chrétienne, Paris, Seuil, 2008; Max Lejbowicz [ed.], L'islam médieval en 
terres chrétiennes. Science et idéologse, collection Savoirs mieux, numéro 26, Villeneuve-d'Ascq 
[Nord], Septentrion Presses Universitaires, 2009). 
2 «Souvenirs d'enfance et de jeunesse», en Psichari (ed ), Oewores Complétes, t. TI, Cal- 
o A A g TA 
ha Edición española: E. Renan, Averroes y el avermísmo (Ensayo histórico), Madrid, Hipe- 
rión, 1992. 
de et l'averroisme latin au 13' siècle, Lovaina, Institut supérieur de philoso- 
Pe ir * ed., 1908-1911, 2 vols, 
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entra en contradicción con la fe; y los aristotélicos radicales, que llevan hasta 
sus últimas consecuencias los principios aristotélicos, lo cual, no obstante, al 
contrario de lo que pensaba Renan, no supondría una liberación sino una su- 
misión de la razón a la autoridad del Filósofo. A partir de este aristotelismo 
radical se habría constituido el «averroísmo latino», que en realidad es la quin- 
caca de rodo El Comentario Aoede aúna: y constituiría el movi- 
miento contra el que iban dirigidas las condenas de la jerarquía eclesio-univer- 
sitaria, con el objetivo de oponerse al determinismo astrológico y y paicológico; 
al monopsiquismo y a la afirmación de la eternidad del mundo, d idas 
baga inca nao 1 Hai ia 
Algunas décadas más tarde Martin Grabmann traduce nuevos textos de 
Siger y de Boecio de Dacia**, descubriendo al vertiente ética del averroísmo 
latino, e insistiendo en la pervivencia de este movimiento, que englobaría, más 
allá de quienes han sostenido una u orra doctrina, todos o que han intenta: 
do en ese momento exclusivamente el camino de la 
Se debe a Fernand Van Steenberghen?” una visión ya bastante completa 
de las circunstancias culturales y filosóficas que configuran el contexto de los 
acontecimientos de 1277. Steenberghen se opone ala interpretación tradicio- 
nal, que, desde Renan a Mandonnet había sido aceptada por la totalidad de 
los investigadores, según la cual la causa próxima de las condenas había sido 
la oposición de los teólogos a la influencia de Averroes en las escuelas univer- 
sitarias, lo que permitía afirmar la existencia de un «averroísmo latino» en el 
siglo xı, asegurando así la continuidad del hilo que vincularía al Comenta- 
dor árabe con los bien documentados averroístas paduanos. Sostiene el in- 
vestigador belga que, en realidad, nunca hubo un movimiento averroísta 
como tal, y que, además, doctrinas como el iquismo o la doble ver- 
dad, que les eran atribuidas, nunca fueron defendidas por el filósofo arábigo- 
andaluz, al menos en la forma que adoptaron en ese momento. Parece más 
robable que, simplemente, se haya designado como «averroísta» a cualquier 
filósofo que sostuviera alguna de las doctrinas o interpretaciones del peripa- 
tetismo neoplatonizante o arabizante, pues ni siquiera el monopsiquismo 
spires como un elemento que permita discernir claramente las posiciones 
octrinales, dado que a menudo se confunden la unidad del cine agente 
aviceniana, con la unidad del intelecto posible, que es más puramente ave- 
rroísta. Así, concluye Steenberghen**, de lo único que podemos estar seguros 
es de lo siguiente: 


Existió en París una línea de heterodoxia filosófica entre 1260 y 1277; 
esta linca fue fundamentalmente aristotélica, y puede ser denominada aristo- 


n See aonla EEE A a aea Dolta ecaa Dacia, Múnich, Bayeris- 
che Acad. der Wissenschaften, 1 

D F. van Steenberghen, sole da che Wes The Origins of Latin Arcstoteltarsm, Louvain, 
Nawnelaerto Publishing House, 1970. 

% Thid, pág. 208. 
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telismo radical o heterodoxo; A pc siis mikani, algunos 


de estos filósofos aceptaron la interpretación averroísta de Aristóteles y ense- 
ñaron el mono: get SÓN A esto se reducirían, por tanto, las certe- 
zas en este asun! 


a Dra Pa 0 Y pm medeni vera 
como punto en sos se a 
Jajallacaca de Prlcane Gaos”, quien se open la interpreta 
te que e monas oir of en a Edad Media, y 

rayó lenas representan un momento de ruptura que dará como 
rapido cesi cne rantino eco ec alas denon 


Gi e la 
condenación de 1277, que significa un verdadero salto generacional, los 

del final de si epica la Miccales la que lados 
ducido la aceptación de Aristóteles, por lo que «tras una corta luna de miel, 
teología y filosofía creen advertir que su boda había sido un error»”?, Más re- 
cientemente, Roland Hissette” ha tratado de determinar las fuentes textuales 


A Itenni por ias autores im, te 
Siger de Brabante y Boecio de Dacia . Hisserte demuestra que todas las tesis 

ser, en mayor o menor grado, dentro del 
campo de la ortodoxia, lo que hace aún más i la intervención del 


Después de estos trabajos clásicos, la investigación de las dos últimas dé- 
cadas se ha encaminado en una nueva dirección. La cuestión del averroísmo 
latino, que ocupaba el lugar central en las obras anteriores, tiende a ser consi- 


n Los Los subrayados son del autor. Certezas que serán corroboradas por el gran estudioso de 


tener aquella expresión y comentario para la teología. Que co lo habs 
ai 
A : r 


1971, págs. 43-44. 
2% E Gilon, La filosofía en la Edad Media. Desde los origenes patrísticos hasta el fin del si- 
ado XIV Madrid, Gredos, 2” reimpr. 1976, págs. 561 y sigs 
Ibid.. pág. 562 


y, Himete.Enpuée sur lex 219 arde condamnés à Paris le 7 mars 1277 (Philosophes 
médiévaux, t. XXTT), Louvain-la-Neuve, Publ. Univers., 1 
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derada menos relevante de lo que se había y, en cambio, el principal 
pu a ser el de determinar el papa delos maestros en arts, en 
Er Ra le sgniicación s n amnio de i 
dentro de una nueva concepción de en sentido am; 

e pl rr rs ame 
filosofía. De este modo, la sucesión de condenas universitarias pasarían a tener 


a a de efie junto de vista, se abren dos 
nuevas líneas de investigación pd so el espacio de los traba- 
jos actuales, Por un lado, se soke Ios dementos og hintaa 
y doctrinales, que harían de los maestros en artes y, en especial, de sus más 
destacados las al intelectual 


. riza- 
ron, desde el punto de vista institucional, a la universidad medieval, sobre 
todo ejemplificada en el caso de París, y de establecer la existencia de un «con- 
e a a co © REN y anp go. 


pe 

E dido DTA da ips a e y 
manera que maestros como Siger de Brabante o Boecio de Dacia representa- 
rían una fugaz dico de laica de lira anhap inde palacio 
DE iS aportan dá Si 
pectiva eminentemente sociológica, el clásico ensayo 

pue COS abr mé ea ia Edad Ve cdi d 


magister universitario como un intelectual «o; , formado para ocupar 
pan a oire na de AA kapie o quelo 
se produjera la desp: rofesor, que debió 


ibandonik a universidad para que ra eh e aparición del humanista, el 
verdadero precursor del intelectual en su sentido moderno. En cambio, en 
una interpretación más filosófica, Luca Bianchi” niega la existencia de una 
ruptura tan radical entre el ámbito universitario y el nuevo espacio del intelec- 
tual «librepensador», siendo precisamente los acontecimientos que constitu- 


^ Cfr, la obra citada de K. Flasch (1989), en su edición alemana de las condenas que cuenta 
con una extensa introducción, 

» J, Le Golf, Les intellectueles au Moyen Age, Paris, Eds. du Seuil, 1957 (edición en caste- 
llano: Los rntelectuales en la Edad Media, Barcelona, Gedisa, 1986). 

»L L Banchi, eee Lacondanna parigina del 1277 el evoluzrone dell aristotelismo 
selastico, Bergamo, Pierluigi Lubrina, 1990. 
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pa A O E A ee tamen- 
te a todos los maestros universitarios, À partir de 1210 aparecen ya referencias 
mm e 0 a o en ese sentido los maestros en artes pueden 
¡ominados «aristotélicos de oficio», por cuanto su función profesional 
Sra ld tetos de ATIS RA a e ei cra 
ya que habían evolucionado desde las artes liberales a la 
fica en sentido estricto»*, Los artistas como Si pe oi 
facultad y la necesidad de no ocultar la filosofía jo velos edificantes. 
El papel del filósofo se debate en tomo a la e ia pas 


tual, excluyendo la necesidad e ino Vos 
cisamente esta intención Ca non da y sen in 
perciben como un ataque a la noción agustiniana de 

iyidad dela spent na yu sp para ci papel mediador dela je 
y de los sacramentos” Pear ora artistas no pretendían 
a a mites desa amd p pero querían una completa autonomía en el 
interior de su propio campo, creando la figura del «intelectual especialista», que 
propugnaba frente a la sapientia christiana, la libertas philosopbandi. Desde esta 
perspectiva, el filósofo es presentado con trazos que rozan la hagiografía: 


Parece claro que uno de los rasgos característicos de la fisonomía intelec- 


opin critico y pores 
sal 


También David Piché” NETE ANO NN 
el intelecto va siendo profesada en un cuadro comunitario de las actividades 


3 Ibid., 
» L, Bi > hrtomtique df», en L, Bianchi y E. Randi, eri donen Aristo 
teà la fn du Moyen As Fribourg, Editions Universitaires, 1993. págs. 17-37. 


> DE Sia, La condamnation parisienne de 1277, Paris, Vrin, 1999, págs. 272-276. 
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pedagógicas de la Facultad de Artes de París. En el fondo, habría una clara 
motivación de carácter profesional, que facilita al artista alcanzar una más 
o ic e na a Gt e ea ae 


das A e E específi- 

ca de su enseñanza más allá de censuras y prohibiciones. A ello se añade la 

necesidad de en estos textos Kleóicos, que habria levido a 

estos nuevos profesionales del saber a elaborar una ciencia moral de carácter 

exclusivamente racional sin referencia a los datos revelados del cristianismo. 
te 


E 
A el representant de maa mneva Gire, d ree ges 
e mie el teólogo, ni con el hombre de Iglesia ni con el monje, 
#0 gue C un capecialinta en Ta hlosoisa peripatktica; gcsti laicos, noera 
ni miembro de una orden, aunque estuviera ido a la juris- 


En conjunto, estos autores creen que, en la ráctica académica de los artis- 
tas, habría ido surgiendo una nueva acepción del término «filósofo», como el 
hombre que consagra su vida al estudio de la verdad, justamente como hace el 
magister artium, que es miembro de una comunidad científica que tiene su 
propio areni de terios progresivamente creciente y sus propias autoridades 

griegos y árabes. Por su parte, Alain de Libera, aun 

de e o e e se ha ido ma- 

O A OTE a Ga 

reconocimiento de un «conflicto ades» line acogida oon co 
(isisao in autores de los que acabamos de ocupamos, Por un lado, De 
o uo o in Jel Siano en 

ento, por otro, afirma que los ar- 

mio facia is ibera Se pmeneo pero por ous akm de la diferencia 

respecto de los teólogos que estaban atados por el dogma. La vía de encuentro 

se encontraría en el desarrollo de una corriente mística —que, en realidad, 

tenía ya una larga tradición en el pensamiento cristiano y también en la pro- 

pia escolástica—, cuya figura más relevante en la transición del xu al XIV fue 

Eckhardt, que llegó a ser maestro en teología, pero que fomentó también la 


%8 En el mismo sentido se había también Jacques Le Goff (1999), pero, 8, la 
consecuencia que tendrá la defensa de la función profe rofesional del in elec AO Ai 
el ejercicio de un modo de vida según Las normas de uns ética intelectual, sino que interpreta que 
la creación de este modo de vida es la manifestación de la toma de conciencia de estos maestros 
de su nuevo papel social como clase intelectual. 
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creación de un amplio movimiento extrauniversitario de vida intelectual y re- 
ligiosa. Así, subraya De Libera, 


Los maestros parisinos de los años 1250-1260 participaron en un movi- 
miento de toma de conciencia, de reivindicación intelectual, en la «emergen- 
cia» de un nuevo estilo, de una nueva moral, de una nueva forma de existen- 


omo tec nació del trato frecuente con los textos árabes 


ia, haciendo en los laicos y hablando su idi 


Un segundo punto en que incide la interpretación de Bianchi* 
autores como Eugenio Randi, David A a la eel 
de la dialéctica que se plantea en la Edad Media, y muy especialmente en este 
eon , entre la censura y tepen de Li mas ei te estaría a 

los teólogos y las autoridades eclesiales, y la búsqueda de la libertad 

de erea E parecen representar los maestros en artes o 
Nea inerea ban endih i relativizar, de uno u otro modo, la natura- 
leza represiva de las condenas. De Libera ha señalado que la censura ha dado 
vina menoa osanaan SGgo E Dano Als jías a las que se 
proponía combatir, poniendo plo la introducción de Aristó en 
París, que fue precedida poe lai proti ona IE r a de las autoridades eclesiásticas, 
pero que sólo consiguieron extender aún más la nueva filosofía en el ámbito 
cristiano. Para Charles Homer Haskins*, epi ye propio Ses 
aj aa e nc e pia ydp 
hen ha valorado que la libertad intelectual ha sido mayor en 
que en la época moderna”. 

Frare Aesma ineerpretaciie, Eiaa 
represiva a ia que podían poner 
en peligro el a dogma en la Ed Meda, en general, y particularmente en el 
momento de las condenas universitarias. Sus tesis pueden resumirse del si- 
guiente modo“: 1) Los filósofos y los teólogos estaban sometidos en esta épo- 


> A. de Libera (2000), pág. 9. f 
-L e, L Bianchi, Conse et liberté intellectueile à 7 Uninéruté de Paris raw siècles), Paris, 
Belles Lettres, 1999. 

e F-X. Putallaz, Insolente liberté. Controverses et ondamnations su Xlll siècle, Fribourg, 
pOr Friborg Soine, 1993. Véase también, E. L. Fortin, Dissent and Philoso- 
pby in the Middle Ages, Lexintong Books, 2002. 
pl % Ch. H. Haskins, «The rise of universities», en Studies on medieval culture, Londres, Itaca, 
1970, pág, 12.5 

T vani Menbieagies, Male Siyer de Baskan Lcietio: Parta, Publicación: Unheciiiirs; 
1977, pág. 


Bin: lech (1999), pág. 13-18. 
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bros, la condena , la o pr e 
la intimidación. EPR mi peter A E AA 
órdenes religiosas, Inquisición y las propias uni- 


o más importante surgió a consecuencia del in- 


es presiones, no 
ovió la censura doctrinal, adoptando una me he e e 
E lobar 
te concordantes con la ortodoxia, con la excusa de que 
tido utilizadas apoyo O 
Emplea ue tene para di historiador delimitar claramente Jos campos de 
xia y la heterodoxia, lo que no debe hacerse atendiendo a criterios 
ps religiosos o dogmáticos. La condición de ortodoxia dara 
de las proposiciones condenadas es muy dudoso y discutible y, de hecho, ha 
sd objeto de controversia pero Bianchi cera limito des lo" 
ge eron e spa RA ra 
rial ecesmecr de la actividad de los teólogos 
censores: su autoridad real, su intención y los efectos apreciables de lo que 
hicieron. 8) Durante el período del que nos ocupamos, se produjo un amplio 
o condicionamiento de ide eapiritue par parte de los representantes 
del tradicionalismo católico, que fue más allá de las condenas públicas, y cu: yuyo 
objetivo era intimidar a los maestros universitarios. 9) Las censuras de 
«cazadores de herejías» tenian tanto yaa función represiva, como una función 
preventiva, induciendo una actitud pruden teen los investigadores medievales. 
David Piché cree que los móviles de ła actitud condenatoria de los teólogos 
eran la voluntad de preservar la ortodoxia católica, la defensa de una concep- 
ción teológica tradicionalista neoagustiniana y la preocupación ante la bús- 
queda e pitanata de los macttros ie a Goe fe icomo loa precario: 
res del «especialista» universitario en filosofía. 


En el decenio que precedió a la condena parisina de 1277 —dice Pi- 
ché—, los maestros en artes claboraron una sobre el estatuto epis- 
Es Aid una o que ae proponia principalmente 
establecer los fundamentos de una real autonomía teórica cil pars ir hoohia 
contra las pretensiones moralisan dele np de los teólogos 
de la época. No es preciso insistir en que tal voluntad de autonomía —sur- 

iendo en el contexto de una cultura universitaria cuyos parámetros cran 


tico (el , el episcopado, la idem de los teslogos)— venía a 
po amos sea e lo uo la concepción del 
saber y el programa institucional promovi E oa 
por teólogos tradicionalistas como el obispo hear , para quien la filosofía 
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trde A siridir coo Koikarin delatae 


En definitiva, estos intérpretes presentan un campo con dos bandos en- 
frenado cl de ros Yas aurondades cial por un lao el de los 
0 el dogma e e a las aamen a 

y r nuevas mientras 
Sai, los verdaderos C resena de Ta faerer de colo la Ele: 
a E E 
royecto que representaban, aunque su ejemp! e incluirlos en 
progreso que levar al nscecraa Mbrepensados modemo. 
E a ml men iu sin embargo, matizan esta 
interpretación. Edward Peters% recuerda qpe, para los primeros pensadores 
a taaa rias mi A, 
tras que las artes roporcionaron un sentido al asociar 
tas con el estudio, y, a e obo a pe aee 
los derechos y privi les concedían a los maestros y estudiantes 
tasenn Lo la od eco da ero porn inca r no era el resulta- 


universitarias podrían en: ea como A cuestionamiento de las 
extensivas libertates institucionales de los magistri, de modo 
sos chuzo habran ida miralls de de erminación de los límites de 


áreas de las diversas enseñanzas, la condenación de ciertas proposiciones par 

AR US Pikl em pe reis 
Por lo que respecta a la hipótesis del «conflicto de las facultades» y la 
pretendida acción censora de los teólogos contra los filósofos, sería necesario 
recordar que el uso de las técnicas lógicas de Aristóteles y la inclusión de las 
lecturas teológicas en el marco del modum inquiriendi ayudaron notablemen- 
te a que se produjera una racionalización de propia reo ca ans 
entendida como una scientia philosophica, si bien con sus objetos de estudio 
te ampliados respecto a los que la tradición había transmiti- 
do. Puede concluirse, pues, que, si es cierto, que Siger o Boecio de Dacia 
ame el studium sapientiae era uf la incumbencia de la 
EER T FES ap OEE EAA 


 Piché (1999), 


% E. Peters, «Lä and the sium curiasitatis in Medieval Universities», en La 
notion de liberté au Mi E g eak era ER T 


quia (G. Makdisi, D. J. Sourdel-Thomine org.), Paris, Societé d'edition «Les Belles 
págs. 89-98. 
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tar soluciones racionales a problemas que hasta ese momento se consi- 
Mabaa exchisivos dela fe reliken. 

ci > ul pretende = le historia del x 

en torno a menudo se organizar pen- 

, habría, o, gue aproximar roximar ambas figuras mu- 

m de b a anie ehee. que ha intentado, por ejemplo, 

Marie-Dominique Chenu“, para quien lo que caracteriza al teólogo es que su 

i no se dirige a cosas perceptibles a través de la experiencia 


ie kas rl ERES 
dad centies, omo de becho ica estructurada 


de a, as ia ot. e, o mi 
rrientes filosóficas, de manera que, concluye Domanski: 


ea ro o ep intenta resolver los pro- 


pa que ae bae vob escritos de Aristóteles, y 
que debe explicar a los laa dan problemas, con todos los 
e gi Vos a llevar su vida de una 
manera precisa, a comportarse de una manera es porque es cristia- 


pos ee 3 


En lo referente a la cuestión del «conflicto de facultades», John. E. 
Murdoch? ha enfatizado el carácter unitario de la actividad intelectual me- 


* M.-D. Chenu, La théologie comme science au XIII" siècle, París, Vrin, 3.* ed., 1969, 
págs. 15-32, 
AP có théone de Les detA 
ou manière de vivre? Les controverses m 4d 
dao Fribourg, Éditions Universitaires/Éditions du Cerf cop., 1996. ius 


E Mo, «From Social into Intellectual Factors: An Aspect of the Unitary Charac- 
Er Medieval Learning», en J. E. Murdoch y E. D. Sylla (eds.), The Cultural Context of 
Medieval Learning. Proceedings of the First International Colloquium on Saence and 
Theology in the Ages, , Reidel Publishing Company, 1975, págs. 271-348. 
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dieval, al menos en dos sentidos. En un sentido «fuerte» no cabe duda de 

e ciencia y filosofía natural constituyen un sola disciplina, y, algo más 
débilmente, se da un sentido unitario en la filosofía y la teología. Estas dis- 
ciplinas universitarias, al igual que las de Leyes y Medicina partían de un 
tronco común: la enseñanza en artes, que impregna filosóficamente todas 
las disciplinas. Por otro lado, los mét de enseñanza —la lectura, el co- 
mentario, la cuestión, el uso reglado del razonamiento silogístico— son co- 
munes a todas ellas. Hay muchos factores que corroboran la naturaleza fi- 
losófica que tenía la teología en la Edad Media tardía. La primera evidencia, 
subraya Murdoch, refiriéndose particularmente al siglo x1v, es que «mucha 
de la mejor —de hecho, la mejor— filosofía fue hecha por teólogos y en sus 
obras teológicas (Escoto, Ockham y Robert Holkot), por ejemplo»””, Ade- 
más, continúa Murdoch, de hecho se dio un intercambio de métodos y con- 
tenidos entre Artes y Teología, pues comenzó a ser relevante el tratamiento 
filosófico de problemas derivados de la teología, tales como la existencia de 
un espacio extramundano o los futuros contingentes, que podían conside- 
rarse secundarios en la filosofía aristotélica. La profundidad filosófica y la 
variedad que alcanzaron los comentarios a las Sentencias de Pedro Lombar- 
do en las facultades de Teología no fueron igualadas por los comentarios de 
las obras de Aristóteles. 

El testimonio externo de un enfrentamiento entre teología y filosofía en la 
censura de 1277 en que los teólogos limitaban el acceso a los temas teológicos 
a los filósofos, sufrió giros sorprendentes, pues cien años en 1366 los 
estatutos de la Universidad de París se pronunciaban contra la intromisión de 
los estudiantes en teología en las materias filosóficas, prescribiendo «quod le- 
gentes Sententias non tractent quaestiones vel materis logicas vel philosophicas 
nisi quantum textus Sententiarum requiret». Pero, además, tenemos un testi- 
monio interno de tal intromisión mutua en la continua aparición de temas fi- 
losóficos en los comentarios teológicos. Aquí los ejemplos se multiplican. Así, 
los prólogos al libro I de los Comentarios a las Sentencias es un locus clásico de 
la investigación sobre la naturaleza de la scientia y la evidentia, incluso en el 
sentido moderno”. Hay múltiples cuestiones que son teológicas y filosóficas al 
tiempo: Utrum theologia sit scientia, la omnisciencia de Dios, los futuros con- 
tingentes o la omnipotencia divina relativa al infinito. 

A menudo ocurre que los problemas filosóficos o científicos parecen in- 
troducirse en un contexto teológico de una manera forzada, como sucede en 
el caso de la naturaleza de la luz o el rayo al tratar sobre la creación del mun- 
do o la distinción entre términos de primera y de segunda intención en la 
soluciones al misterio de la Trinidad. En cualquier caso, parece claro que, al 
menos textualmente, es indiscutible que, en los autores medievales, incluso 
las doctrinas que comúnmente se consideran más estrictamente filosóficas 


4. 


» Ibid, pág. 27: 
> Thid. pág. 277. 
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ad 1 ae nta Loa Los ejem 
aducirse son innumerables: la disputa entre Roscelino erpe perra sobre los 
ecivasales ve planes fofnilmene al daar d probia de decena 
del pecado de Adán; en csa plegaria que es formalmente el argumento onto- 
Mito acualitlane us introdace la dacrdós de la edé Tomás de Aquino 
trata de un modo prácticamente idéntico los problemas filosóficos en su sum- 
ma dedicada a los creyentes y en la que trata de convencer a los infieles; o el 
hecho de que la más acabada argumentación sobre la doctrina filosófica de la 
posadas las formas se encuentre en Duns Escoto en un texto dedicado a 
explicar el problema de la transustanciación. Ockham expone algunos de los 
principios que hará suyos la física del impetus al tratar sobre la posibilidad de 

que los á se muevan a través del espacio. X ir ai prona: 
Henente Po ioro A apii apdo de condenas de 1277, el 
conocimiento y el lenguaje A ed 
investigación, que se abre a las hipótesis secundum imaginationem. Para que 
estas hipótesis objetivas, meramente lingüísticas, encuentren una referencia 
real será necesario añadir una nueva hipótesis, ¡a iyo 
tentia Dei absoluta, según la cual Dios puede hacer real cualquier objeto 
gúístico-int 

Abundando en esta especie de «interpretación concordataria», el propio 
Alain De Libera, en realidad siempre contrario a un uso excesivo del recurso 
del conflicto entre teólogos y filósofos, ha ido matizando progresivamente su 
posición”, En principio, al analizar críticamente la interpretación de Gilson 
sobre la influencia de las condenas parisinas en la ruptura filosófica y teoló- 
gica en el cambio de siglo, De Libera le reprocha haber olvidado que sus 
apreciaciones se limitan al punto de vista unilateral de los teólogos, de modo 
ue la posición de poder le correspondería exclusivamente a la Facultad de 
feol logía, que podía inmiscuirse en el terreno filosófico, sin que, en cambio, 

redira derecho de reciprocidad a loe irtis, Siendo esto así, los efectos 

doctrinales de las condenas entre los teólogos serían una consecuencia de la 
interiorización del conflicto que, en principio, era exterior a los magistri 
theologiae. Pese a esta toma inicial de posición en que se reconoce, en tanto 
que o sucesor deio ar artes, De libenti también 
acepta que ti Ogos actual como os muy a menu: y es que, 
lejos ya de la adscripción exclusiva de la enseñanza flcesios a los maestros 
en artes, concluye: 


No ha habido quizá nunca en sentido propio una Facultad de Filosofía 
en la universidad medieval, y si la ha habido, no hay una razón de peso que 


” Ibid., 271-348. 


* A. de «Faculté des arts ou Facuhé de philosophie. Sur l'idée de ie et 
l'idéal e en O. Weijers y L. Holtz (eds.}, cena ie 
nes à la Faculté des arts (Panis et Oxford, XIIF XII-XIV riècdes), Actes du du colloque international, 


Bélgica, Brepols, 1997, págs. 429-444. 
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nos pensero que ha sido únicamente la Facultad de Artes, ni incluso, por 
derecho de herencia, la Facultad de Te : es la universidad medieval mis 
ma, en la articulación asimétrica de sus facultades rivales, la que habría 
sido esta Facultad inencontrable”, 


AAA e vagare l ai 
tura medieval Jacques Ve 6 od plis aru entes sir 
historia de la da code pon aci pueda sin más 
como el resultado de un enfrentamiento entre artistas- y teólogos ecle- 
siásticos. Así, se pregunta Verger: 


de los manuscritos por comisiones ad hoc. Es i dev Ge lá 
condena del 7 de marzo de 1277 L ..] ha sido percibida, incluyendo a los 
bo e ent ariet te eo directamente aludidos en ella, como una inge- 


ficil hablar de una censura sistemática de la Facultad de Artes por parte de 
las Facultades superiores. Los conflictos inn más frecuentemente a los 


teólogos entre. e i ka con los artistas... En suma, 
pese a las inevitables tensiones entre iduos, entre naciones y entre Fa- 
cultades, la universidad, aid es o N 


podes mr mio per erro 
demás por ento, la situación 
a a ge e rr 


Acentuando la tesis de la profunda unidad de la teología y Ja filosofía me- 
dievales, el investigador suizo André de Muralt” afirma que la teología en la 
E RI que hari 
de ser resueltos mientras que la filosofía proporciona el tejido conce; 

encuentran su solución. Unene das se encontraría en la ex; icación 
Bioadb ca dele eraci, una cuestión que no tiene paralelo en la filosofía 
ga. Este problema que pertenece, en principio, O fe, 
se subdivide en otros que ya se encuentran bajorla referencia de la ontología 
filosófica, como son la naturaleza del pio, las relaciones entre 
necesidad y contingencia, e 


5 Ibid., pág 444. 
e Verger «La Facul des arts: le cadre institutioner, en L'enseignement des disaplines, 


epee T A La apuessa de la filosofía medieval. Estudros tomistas, escotistas, ockbamistas 
y gregoranos, Madrid, Marcial Pons, 2008, págs. 205-208. 
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la relación entre la realidad física y la realidad intelectual. Un teólogo como 
Duns Escoto, al abordar estas cuestiones, encontrará la ocasión construir 


Dios de los infinitos mundos posibles de e er RT 
A de maeteoloahi eai A aer pron al 
investigación parten de un cono- 
sp Don e aya arpaan Para o 
ča de Dios, A del mando- y de lionibee, y la, cencia, de lne meilios 
noéticos, lógicos os ya que es evidente que la ciencia de 
pa O a pr 
posibilidad de entender las obras teológicas como la expresión poético-mís- 
tica de una cx] cia inmediata de fe, pues, incluso las corrientes que defien- 
den tal posibilidad 
a través de siglos e pp > interpretar correcta- 


o. ano porla lacha dog 
mática e a e cuanto por la homogeneidad en el lengua 
je y el tejido conceptual que emplean los autores. Este modo de hacer filosofía, 
caractertsicamenre medieval opina De Mara muy lejos de salta hoy bso 


Jeto, estaría en el corazón mismo del pensamiento filosófico más actual, pues 


... la filosofía debe poder encontrar, primero e inmediatamente en sí misma, 
en la interpretación que sepa dar de su propia historia, el medio de poner en 
evidencia el sistema de las estructuras de pensamiento humano. Y si es ver- 
dad que el conjunto de las obras de conocimiento filosófico y científico, en 
tanto que producidas la misma inteligencia humana, deriva de la misma 
phiralidad snakka de k horizontes de inteligibilidad, esta crítica filosófica 
puede esperar encontrar razonablemente en trama misma de las diversas 
Orak de me hinioa, las primerak arenosa dep encpienes ape sico dl 
ejercicio propio de la inteligencia científica. Para ello es necesario también 
porte al coadro lo imis compiezo posible de M evolucion delet: 
iti asto ooi ekaa, Ente pao atunce hog aion airneo am 
P ececdences en la lima de la criin occidental: el inmenso movimien 
to de reconocimiento y rehabilitación del pensamiento medieval. Nunca un 
conjunto de obras fundamentales ha sido, durante tanto tiempo, tan sistemá- 
ins) tankane A como d pensamento medieval 
exceso en el menosprecio no tiene parangón con el exceso en 
respecto del que ha pasado, por contraste, por el maestro de la filosofía mo- 
derna, Descartes; el cual, sin embargo, pertenece en todos los rasgos de su 
fisonomía intelectual a la escolástica más heterogénea que elaboraron los úl- 
timos siglos medievales. Ahora hen, el pamamiento mediena e (gunos 
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se dan cuenta ahora con gran asombro) la fuente inmediata de las proble- 
máticas del pensamiento más moderno. Ciertamente, el pensamiento gric- 


te sigue vivi ` 
lenta maduración de la civilización europea en el curso de diez siglos de 
Edad Media la que ha p pi e Le ies al permitir 
reno dl estructuras que rigen el pensamiento contem- 


3.1. VALORACIÓN CRÍTICA 


Como conclusión de esta presentación del debate historiográfico sobre la 

quen o han defendido Fimo gue 
argumentos que unos y otros. Tanto 

idos e radical entre filosofía y teología a lo largo de t 


e oa conflicto, en el aape arian lo 
con los aristotélicos «moderados» y los aristotélicos 

.. elos com té en definitiva, oia a sta emean 

los poderosos contra los defensores de la |, de modo que los maes- 


a en artes testimonian elocuentemente lo que significa ser un intelectual 
crítico. Lo que caracterizaría a esta figura histórica es que 


-a diferencia de los espíritus dogmáticos que quieren a todo precio, incluso 
el de la violencia, subsumir todos los discursos, tadis ke ln ii as, 


Tbíd-, pág, 66. 
+! En particulas, hay que referirse a la obra clasica de G. Lagarde, La narssance de l'esprit 
laique au dé bs de ojo mie U Seelen social de Dalea Tenia Par E Nauwe 


958. 
4% D. Piché (1999), págs. 208-209. 


Las filosofias en la Edad Media: Una historia conflictiva 41 


Dapo 1a nica e CTER Abaoioti, el intelectual 
crítico es el que permanece consciente con lucidez y el que es capaz de decir 
pb partir de qué principios se la su discurso [...), el que 
palo yo pain l U de ape limitados que 
ks ps ad pata ehi le codi de podi 
sus A COATE E SEDIE PADET Eh Den peciNa to 
sus alegaciones como las de los demás. 


pardon. Pues los mismos e e pretenden con esta aproxima- 

Sn demos lao y iris que por suscitar el pensamien- 
to medieval, acaban por abundar en el viejo prejuicio ilustrado de que la Edad 
Media es un período de oscuridad intelectual, en el que los escasos individuos 
que se atrevieron a adoptar una actitud crítica ante un poder esencialmente 
eclesial sólo recibieron como respuesta por parte de las fuerzas intelectuales 
dominantes la condena y la represión. Sin poner en duda lo acertado de esta 
explicación, y habiendo sobrados motivos para extenderla también a muchas 
otras épocas, parece, no obstante, que los mismos datos que se están manejan- 
do en esta ocasión podrían justificar algunas otras interpretaciones, al menos, 
difuminar la aparente claridad con que se dibujan los los de la reacción 
teológica y del progresismo filosófico. 

Podríamos, pues, preguntarnos sobre la conciencia que tenían filósofos y 
teólogos sobre ei socio-político que estaban desempeñando. Se ha su- 
puesto que io reafirmaron su compromiso con la Facultad de 
Artes, que era calera más meto rlaados para alcanzar una posición aca- 
démica más elevada, y rechazaron postular el paso a la Facultad de Teología. 
También que los artistas defendían su carácter laico frente a las imposiciones 
de la jerarquía y de la vida religiosa, lo que se habría materializado en la defen- 
O deteclio a lee y comera textos exeluniy amentë flnaóiicod: 
En fin, que puede hablarse de una auténtico «orgullo» del artista que se sentía 
encarnación del filósofo en una época dominada por el pensamiento religioso 


© D. Piché (1999), pág. 288. 
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PP. putero ae qu a fita deti jp 
te, el terreno de las «sensaciones» o de la suposición de intenciones, en 
qea mendoja maea or I praeh S ey faoiladi: Además, hay 


ie oos babia dam coapiio nodo de entre cl ámbito «re 
ligioso» y el «laico» en rea loc en grinen} ceso dt 
mente en el mundo académico, A este respecto Jacques Verger”* recuerda que 


qagatral iq 1 tanto si eran sacerdotes seculares como si pertenecían 

tane a rr "d igo a sado o impo sio y menudo 
a los clérigos —desde luego un no impuesto sino a men: 

descado por las ventajas de todo tipo que oa 

nalmente que en última instancia, «se o rs 

dee cho ds y ue haba md eo de lo 


a lacón conls condena de 127 Bianchi ve deme cin 


r fuminado obino 
de Parts enileresno so dela sino de la modernidad»*. A nues- 
a o A T 
bles. Dejando al margen la intención concreta que movió a Duhem a enunciar 
A A otima bistonadares de licienda como 
Edward Grant—, ésta no se refiere, desde luego, al carácter personal o las in- 
tenciones que movían a Tempier, m tampoco puede A como una 
defensa de la censura como un bien para la sociedad, sino que remite al efec- 
AET E pa E eaa a cn n aia Erat 
artíc syi un res; posil propo 
ner nuevas hipin y ydeon les poeibilidades de dei e 
dad física, que, de hecho, pe a por dar como 
notable cambio científico. En cambio, Banchi concluye la matih e 
dablemente represiva» del acto condenatorio, que contaminaría en primer 
lugar a su instigador, Este juicio, creemos, puede considerarse ideológico por 
cuanto proyecta una visión cotemporánes que tiene sus raices en cl periodo 
ilustrado, que asocia una requisitoria eclesiástica, en la que, además, aparecen 
procedimientos «inquisitoriales», con tenebrosas imágenes de hogueras y pri- 
sión para quienes, en nombre de la libertad, osaban enfrentarse con el dogma 
y la jerarquía“, eros ar pe bd a abane en Ey 
mismo plano de la valoración moral o política dé los hechos, sino en un nivel 
mucho más teórico, que no se cruza con aquel. Evidentemente, no es lo mismo 


Ala Soe aneE Ae DANT GE LA Esa de ales de 14 Dal MEA, Madrid, Editorial 


cop 
E nc (A Pa 14 

as afre acio adibe Miró MB, The Parisian Statute of April 1, 1272, und 
y oi al Consequences», en J. J. M. Bakker lod.), Chemins de la pensée médtévale. Etu- 
des offertés à Zénon Kaluza, Brepols, Bélgica, Turnhout, 2002, págs. 563-585, 
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afirmar que las condenas tuvieron consecuencias que se demostrarían libera- 
doras para el desarrollo científico, que afirmar que tuvo consecuencias libera- 
doras sin más. Pero, siey aigo cn qot oa dos nE o6 dè valordi ciación es 
en que ambas tienden a proyectar una interpretación basada en el futuro sobre 
acontecimientos del . En un caso, se trata de encontrar en la censura 


e asen ce EA ETA 
los condenados, Es evidente que los intérpretes contemporáneos 

slo dl derecho dina indicno le obligación e kiea y la Dan. 
aea r peme sper a aaae raame ele e pe 
as ope se eneueniean las ciencias A noa no es menos cierto 
que, si no se ejerce con sumo cuidado, este procedimiento bordea a menudo el 
anacronismo, con el consiguiente riesgo para los resultados que puedan obte- 
nerse en una investigación. 

Quizá, iina madera de a o skt 
plificadores, sería tener en cuenta el carácter complejo de los acontecimientos, 
pn demostrar lo cual contamos con suficientes datos. Bastantes de ellos ya 

hemos mencionado. Recordemos que la entre teólogos y artistas- 
filósofos no fue sino una de las muchas que este tormentoso perío- 
do, y añadamos Dni AEA e a a 
ción similar con los mismos protagonistas contra los maestros en teología. 
Que, a juzgar por los textos conservados, Siger y Boecio no cuestionaron en 
absoluto su ortodoxia cristiana, aunque, naturalmente, se puede conjeturar 
que su sentir era muy otro. Que no sólo teólogos significados, sino miem- 
bros de la jerarquía eclesiástica, entre otros el propio sucesor de Tempier, 
tardaron muy poco en criticar agudamente el acta de reprobación de 1277. 
Que en el juego de censuras mutuas, se inició un cruce de acusaciones y 
prohibiciones en que, por ejemplo, el filoaverroísta Tomás de Aquino pasó 
de sospechoso a ser considerado el Doctor común de la Iglesia, y en que, 
incluso, un mismo maestro como Gil de Roma pasó en pocos años de ser 
autor de una requisitoria contra el aristotelismo a criticar las condenas an- 
tiaristotélicas, o que la línea antinaturalista promovida por la ortodoxia pa- 
risina acabaría por ser considerada heterodoxa cn el estatuto parisino anti- 
nominalista de 1340. Por otra parte, ¿realmente, habrían de ser los maestros 
en artes y su aristotelismo averroísta los destinados a señalar el camino hacia 
el progreso de la filosofía? Alain de Libera lo ha puesto en duda al suponer 
que el eslabón que habría de enlazar la heterodoxia universitaria con la nue- 

va do del intelectual premoderno se sitúa en la corriente mística antiaris- 
totélica y en los movimientos religiosos que surgieron de su influencia en la 
Europa central, sobre todo los de berdasi y beguinas. Además, nos encon- 
tramos con que la influencia efectiva de los artistas prácticamente se desva- 
nece en las décadas posteriores, en las que, sin embargo, es cuando comien- 
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za a producirse la gran crisis que ocasionará un cambio sustancial en el 
pensami colástico, que $ dele alos teólogos y, sobre todo al francis- 
cáno Duns Escoto. El moderno espíritu escéptico y crítico tiene motivacio- 
nes muy diversas, pero no parece que hubiera sido posible sin la distinción 
a parte rei escotista entre el pensamiento y la realidad o sin la posibilidad de 
que Dios sustituya la verdad entendida como adecuación con la realidad 
por cualquier idea arbitrariamente impuesta a la mente humana por su po- 
tentia absoluta”. 


pensamiento escolástico se debería a 
que encarnan los magistri artium, y, 


de interpretación, ha subrayado el carácter desorientador de esa rígida separa- 
ción entre la dos disciplinas, concluyendo que «se dedique a la filosofía o a la 
teología, la universidad medieval es el lugar de la Razón»*, Sin embargo, de 
techo, él mismo no ha podido sustraerse, si no a la condena, sí al menos a la 
minusvaloración de la teología escolástica, al concluir que el enlace de la cul- 
tura intelectual y filosófica del medievo con la modernidad se producirá al 


margen de la universidad escolástica, y, sobre todo, en los movimientos místi- 
cos y en ciertas formas de religiosidad popular como las comunidades que 


67 Cfr., E León Florido, «Una estructura filosófica en Historia de la Filosofía», Anales de 
Seminario de Historia de la Filosofía (2000), núm. 17, Madrid, Servicio de publicaciones de la 
Universidad Complutense, págs. 195-216. 

$8 Una imagen que, al menos hasta hace relativamente , no se podía considerar abando- 
nada completamente. Cfr., B. E. Bykhovskii, «Siger of Braban — A Beam of Light in the Dark- 
ness of Scholasticism», Soviet Studies in Philosophy, 17 (1978), págs. 80-98. Cit. en Insolente li- 
berté, pág. 45. 

6% A. de Libera (2000), págs. 87-88. 
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practicaban la devoción en los beguinarios centroeuropeos””. Parece que una 
interpretación no ideologizada y, por tanto, no nl, del desarrollo 
del pensamiento medieval en general y del syllabus parisino en particular, 
debería partir del reconocimiento del carácter complejo de un objeto de es- 
tudio en que fe y razón, filosofía y teología, maestros en artes y teólogos, au- 
toridades eclesiásticas, universitarias y cívicas, laicos y religiosos, o condena- 
dores y condenados, establecían complicadas y a menudo oscuras relaciones, 
en las que, no raramente, llegaban a intercambiar sus papeles respectivos. 


70 Ibid., págs. 237-252. 


CAPfTULO 2 


El neoplatonismo, 
sistema de la concordia filosófica 


1. EL HELENISMO Y LAS CULTURAS RELIGIOSAS 


n A an pu 


ao cn ni roblemas que planteaba 
la abecrción de los sisas de pensamiento tedon procedestes del mundo 
griego. El caldo de cultivo de esta nueva situación lo proporciona la orientali- 
zación del helenismo, al abrirse a culturas en las que predominaba una forma 
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ps gobalanón de roaciniiniogpe tivos 
origen en la difusión en el universo mediterráneo de las tres religiones mono- 
teistas qoe Vieren a fuplantar a Ua a de sectas de la 

El ámbito geográfico en el que se desarrolla la filosofia medieval se extien- 
de desde las iones más orientales del imperio bizantino hasta el occiden- 
te europeo. itara de pero cg con Una grm diversidad, que 
abarca el desierto de la ula arábiga, las tierras del medio y cercano 
oriente aculturadas por cl dominio imperial, el núcleo del Imperio bizantino 
que hacia occidente dominaba también Grecia, el norte de África por donde 
se producirá la expansión árabe, Sicilia y el sur de Italia, zonas de penetración 
de los árabes en territorio cristiano, al-Ándalus, territorio de frontera entre 
cristianos y musulmanes, para finalmente concluir en los reinos cristianos eu- 
ropeos de Francia e poe que acabarán siendo territorios de aluvión, que 
se beneficiarán de las creaciones greco-arábigas. Esta gran diversidad se en- 
globa, sin embargo, sl aaia dd de amando la casa común del 
Imperio Romano construida alrededor de la cuenca mediterránea. Aunque la 
tetrarquía instaurada por Diocleciano y la posterior división del Imperio de 
Teodosio crearon las condiciones para la separación de oriente y occidente, 
también permiticron la supervivencia de los ideales imperiales tras la caída de 
Roma, de modo que el empuje de la nueva nación árabe se difundió a través 
de las rutas marcadas durante siglos de dominio imperial, y la cuenca medite- 
rránea fue el recipiente que dio de nuevo forma al avance de pueblos que ha- 
cían irrupción por vez primera en la historia. 

Durante la Edad Media el componente religioso es esencial para definir 
las identidades nacionales de los pueblos y, por ende, para determinar su 
cultura política. En la Grecia clásica, el ámbito de lo religioso se había con- 
formado en torno a los cultos politeístas propios de cada polis, lo que explica 
tanto las dificultades para alcanzar el ideal de la Grecia unificada, dada la 
diversidad de e con como su posibilidad cuando se compartían determina- 
das divinidades o se admitía la existencia de un dios «desconocido» (agnostos 
theos), a fin de hacer posible que amgin griego se sintiera completamente 
extranjero fuera de su ciudad. Este efecto disgregador de lo religioso era 
compensado, en el resto de las culturas orientales, mediante la absorción de 
las divinidades locales, cosa que también fue habitual en el Imperio Romano, 
lo que precisamente es uno de los más fuertes argumentos que los filósofos 
e e opusieron a los cristianos, al destacar las ventajas de la tolerancia 

iteísta frente a la intolerancia del monoteísmo. Los primeros siglos del 
cristianismo bizantino se vieron sacudidos por el enfrentamiento entre la 
Iglesia cristiana, aliada con el poder imperial, y los pueblos que habían sido 
sometidos militarmente, que coca: sus propias creencias religio- 
sas como núcleo último de su identidad nacional. Así, la aculturación cristia- 
na choca con multitud de religiones ancestrales como el zoroastrismo, el 
mazdcísmo y otros muchos cultos solares, pero en no menor medida debe 
hacer frente también a las doctrinas heréticas nacidas del propio cristianismo, 
como el arrianismo, el jacobismo o el nestorianismo, que tienden a desbordar 
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el marco del enfrentamiento religioso para transformarse en auténticas ideo- 
logías nacionales o locales, a través de las cuales se pretendía unificar el espí- 
ritu de los pueblos conquistados o de las ciudades que competían por la he- 
gemonía, como Constantinopla, Antioquía o Alejandría. 

Las tres grandes religiones monoteístas conocieron este problema, pero 
su alcance y naturaleza fue muy diferente en cada una de ellas. En el Islam los 
enfrentamientos doctrinales fueron más bien una consecuencia de las luchas 
por el predominio entre los descendientes del Profeta y no alcanzaron gran 
virulencia teórica. Aún es menor el conflicto doctrinal que encontramos en el 
judaísmo, seguramente por su carácter no expansivo, que lo protegía de las 
influencias exteriores, En cambio, en el primer cristianismo, las polémicas 
doctrinales fueron más violentas y se tardó mucho tiempo en llegar a consti- 
tuir un corpus de doctrina más o menos unificado, debido a la interferencia 
entre los planos religioso, político y nacional, pero también a que el método 
de resolución de los conflictos no se limitó a la imposición de la fuerza, sino 
que se abrió al debate teórico, cuya muestra más fehaciente son los concilios 
ecuménicos de los siglos 1v y v. Resulta verosímil la suposición de que es en 
esta práctica del debate teórico —las célebres «discusiones bizantinas»— y 
pese a que la filosofía en sí misma se contemplara como una «ciencia exte- 
rior» a la tradición cristiana, donde se encuentra la semilla de la inclinación 
filosófica que caracterizó al cristianismo ya desde los primeros siglos, en los 
que el poder político se apoyó en las decisiones de las autoridades y los sabios 
eclesiásticos en temas doctrinales. 

Así pues, el panorama religioso que ofrecen los siglos de formación del 
pensamiento medieval es el de una disgregación extraordinaria de creencias y 
cultos que actúan como sostén i ico de las luchas políticas y militares, 
pese a lo cual la inclinación hacia la unidad no deja de manifestarse, permitien- 
do el predominio que acabarían por alcanzar las religiones monoteístas. Si la 
antigúedad no había conocido el monoteísmo salvo como concepto filosófico 
escindido de cualquier tipo de culto eclesial, en las grandes religiones medie- 
vales el monoteísmo se hace cultual, lo que implica que, en la misma medida 
en que las naciones que lo abrazan, sobre todo árabes, bizantinos y reinos oc- 
cidentales, amplían sus conquistas militares, se ven en la necesidad de absor- 
ber los cultos locales que habrían de competir con su divinidad única. Al final 
no podrá sobrevivir más que el Dios único de las tres religiones, que podrá 
asociarse a la divinidad conceptual gue habían creado los filósofos en sus tco- 
logías naturales. Se había proporcionado así la base para hacer posible la apa- 
rición de una religiosidad filosófica. 

A la vasta extensión espacial y diversidad étnica y religiosa le corresponde 
una igualmente amplia variedad de lenguas en las que se escribirán las obras 
de la filosofía. Los textos originarios estaban escritos en griego, y ésta continuó 
siendo la lengua filosófica por excelencia durante los siglos helenísticos, al ser 
adoptada también tanto por la administración como por los personajes cultos 
bizantinos. Pero, con el comienzo del traslado del saber hacia oriente, nuevas 
lenguas se incorporarán al acervo de la cultura filosófica. El siríaco, una de las 
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taras dearameo quese hablaba en la región de Pa era ood lengis Incra: 
ria a causa de las exigencias de la vida religiosa cristiana en los primeros si- 
po d ro ronima al heleco y al krbe, 
lo que facilitará su uso en las traduc: dide el pries. Este interés reli- 
gioso reavivó también lenguas como el egipcio y el arameo que habían dejado 
de ser cultas, y que se reanimaron por la necesidad de traducir la Biblia a to- 
das las lenguas cultas. Igualmente, a hebreo resultará fonden nal, no tanto 
por la rudo de mus inercia por el hecho de qe el pao iio 
constituye un tejido universal y flexible que se adapta con facilidad a todos 
los lugares, lo que facilitará la comunicación entre las culturas. nerd 
de formación de la cultura filosófica medieval, di cristianismo muestra un 
carácter expansivo y abierto, pues, mientras que el judaísmo se caracteriza 
run moviment de rpg sobre si mimo al hacer del hebreo la única 
E hacerse la exégesis rabínica, el cristianismo im la 
t eci de ls Biblia y d comenta ien todas las lenguas, y Septi e acia 
como lengua vehicular. El hecho es que, sde impar alo cc si 
cas que se constituyeron sobre un modelo original, las escuelas cristianas se 
adaptan a las hace de de instrucción tradicional importadas de las escuelas 
clásicas paganas. 
El primer fenómeno de la «ósmosis cultural» que habrá de caracterizar al 
tiene lugar en estos primeros siglos del cristianismo, constituido 
como un movimiento religioso inmerso con naturalidad en un medio heleni- 
zado cuyo principal objetivo había sido la teorización sobre el hombre, aun- 
que no le fueran en absoluto extrañas las disquisiciones teológicas. El medio 
oriente cristianizado puede, así, generar un corpus de pensamiento religioso 
en que confluyen los problemas específicamente cristianos con los procedi- 
mientos y las soluciones griegas. De ahí que, cuando la ola islámica sabi 
la cultura helenizada y la extienda a su vez hacia occidente, cristianos y mu- 
sulmanes tenderán a hablar en el lenguaje filosófico común de la herencia 
griega, aunque este intercambio cultural no es incompatible con la existencia 
de zonas de resistencia, como la protagonizada por el movimiento patrístico, 
que, en su lucha contra el | predominio del estilo retórico, incluso más 
Agustín, haría de la et teórica al paganismo helenizante uno de sus 
motivos 
Aunque el griego es s la lengua de creación, sin duda, la lengua filosófica 
más importante en la fase de transmisión es el árabe, lengua de los conquista- 
dores que hacen suya la cultura de los territo "bizantinos conquistados 
vertiéndola en su propio idioma. Por último, la ¡ón se hace en latín, 
que ya no es aquclla a a e e 
Séneca o Cicerón, AS eclesiástico en que se entienden todas las 
personas cultas de occidente, pero, sobre todo, en que estarán escritas las 
grandes sumas escolásticas que resumen la labor de las i rd universi- 
tarias medievales europeas. El vínculo entre la lengua de creación, 
las de transmisión, el siríaco, el árabe y el hebreo, y la de recepción, egie 
está asegurado por el trabajo de traducción, que corre paralelo al traslado de 
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pluralidad de lineas 

neoplatonismo medieval se ve com; por una inclinación a la unidad, 
que nace ya en los mismos orígenes de una nueva filosofia basada en el comen- 
tario escolar, y que se expresa en el ideal de la symphonia, que pretende la in- 
tegración armónica de las diversas doctrinas, y particularmente del platonismo 
y cl aristotelismo, en una especic de sabiduría universal filosófica, mística y 
religiosa.Gran parte del trabajo de los filósofos medievales consistió precisa- 
mente en s las adherendas lic atlas N OPTREE paí Oeae 
el camino a los elementos más estrictamente filosóficos, de modo que hacia el 
siglo X1 ya está prácticamente constituido un neoplatonismo puramente filosó- 
fico. Con ello, la filosofía medieval ha alcanzado su plenitud, si por tal enten- 
demos la consecución de la pax philosophica’ entre las grandes culturas filosó- 
fico-religiosas de la Edad Media. A partir de ese momento, de un lado a otro 
del mare nostrum se comercia con los libros, los filósofos pueden leer las mis- 
mas obras gracias al esfuerzo de traducción y pueden trabajar al unísono sobre 
un sistema filosófico común, el neoplatonismo, que ya es casi indiferentemen- 
te árabe, judío o cristiano. 


1 Esta expresión aparece en una carta de Pico de la Mirandola a Benivieni, en la que dice 
seguir el espíritu pacificador cristiano (E. Cassirer, «Giovanni Pico della Mirandola, A Study on 
the History of Rennassance Ideas», JHI 111, 1942, págs. 126-127), cfr. Charles L. Stinger, The 
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2. LA SISTEMATIZACIÓN 
DEL NEOPLATONISMO DOCTRINAL ANTIGUO 


Entre la desbordante imaginación gnóstica y la teurgia de los últimos neo- 
platónicos antiguos, fue Plotino (205-270) quien llevó a cabo la labor de racio- 
nalización de este movimiento sincrético, cuyo dominio se extendía ya de 
oriente a occidente, más allá de los límites del Imperio Romano. En cierto 
modo, la filosofía de Plotino es un intento temprano por darle forma a un pro- 
pe Cd le E e o pu 


gos y el interés religioso por afirmar el carácter arbitrario del origen del mundo 
y la ili d de j divina « 


escuelas o a Data libremente, rodeado por un círculo cuya 
solidaridad se b más en la amistad (philia) que en el rigor académico. Sus 
clases eran dialogadas y no adoptaba el método de la exposición metódica, lo 
que se aprecia aún bajo la estructura, sólo aparentemente sistemática, de las 
Enéadas, según nos han llegado en la edición de Porfirio. Como era corriente 
en la época, Plotino utilizaba ya el comentario como una técnica fundamental, 
y tauren comezaba Con ona Ietara, aue A rnenudo crt ta Ge ve conieneana 
como los de Numenio o Alejandro de rpm Fa las que Piarifio dedicaba 
una meditación y una breve exposición, lo que daba lugar a un diálogo colec- 
tivo. Probablemente, la escuela plotiniana era más bien un círculo de amigos 
que vlan una aperienciacapiciiual més que academici las Enéadas serian 
pi oi 10 oe las discusiones que tenían lugar en la escuela, 
j ludiando ya, salvadas las evidentes diferencias, linien de ición de 
summae y reportationes medievales. Ese ipod eposa ba appn 
tación es plenamente dialéctico, pese a que la forma aparente no sea 
da, expresando, junto al interés argumentativo, la búsqueda de la pie 
dad que concluye en un deseo de purificación del alma mediante la meditación 
y la investigación filosófica. En Plotino, cocxistejí dos Órdenes: el religioso, 
que tiene como objetivo la restauración del mediante un camino de 
purificación, y la explicación filosófica de la realidad, o al menos de la parte 
pura de la realidad que es el origen de todo lo que existe, de modo que las 
a poina k td ad e, dole creac ni 
giosas de su tiempo, y, como en ellas, se establece una fuerte conexión entre la 
concepción cosmológica, el conocimiento del alma y de la vida interior, y la 


1 Cfr., Emile Bréhier, La filosofía de Plotino, Buenos Aires, Editorial Sudamericana, 1953 
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necesidad de una práctica de purificación, lo que explica la profunda semejan- 
ža goe A decenio dr lis 
po tooa laeti Ja Geaca de lo bten iaioe las religiones 


nE] medio que utiliza Plotino para conciliar religión y filosofía es la reelabo- 
ans ci E ems de lo miie en a Une, 
pues, una jerarquía en que imagen le la luz, de origen 3 

pero con resonancias religiosas, trata de hacer resaltar la condición puramente 
espiritual del Uno, que no puede mezclarse en modo alguno con la materia y 
por ello limita su acción a la de procurar el conocimiento mediante la pura 
Jumpusción. luminación. Para expresar la ordenación jerárquica, Plotino utiliza la imagen 
del rey que ordena su ejército, con lo que se hace hincapié en una noción de 
jerarquia qe se eachtrai ds, estable- 


cer la ordenación del ligada al saber, en la lógica, para explicar el modo 
en que se realiza la inducción de los , y en la metafísica, expre- 
més D telaio relación del primer motor respecto al orbe celeste. Plotino la co- 


et pa de doa re dadea, 1a capiriroal; cicartiade poc €117 o el gentgal del 

o°, que está destinada a mandar, y la material, representada por la mu- 
db ty ro po llegar a cumplir 
su función. Sin embargo, ineviiblemente reia impide dede lo mae] 
en el orden espiritual, toda vez que la materia subsiste como una especie de 
resistencia que ha de ser vencida y organizada por el espíritu, una realidad 
enfrentada al Dios-Uno, aunque el ser pertenezca por entero a la divinidad, 
dado que la realidad de la materia es el no-ser. 

En el momento culminante de su cosmografia teológica, en la quinta Enda- 
da, Plotino dibuja un Uno expansivo por sí, pudi únicamente adoptar 
otra figura como ser merced a una detención (stasis) de ese expandirse. En ese 
momento el Uno es el ser; y es a través de esa actividad expansiva en que se 
constituyen Uno y ser a modo de dos polos de una misma realidad, como es 
posible ccmniprender ia aiciólón del Uno en Inteligencia e Inteligible, siendo, al 
mismo tiempo, lo que intelige y lo inteligido. El acto de Intelección de la Inte- 
ligencia por el que el Uno sale de sí como conocimiento de sí, es expresado 

¡óricamente por Plotino como «un contacto o como un tocar indecible e 
ininteligible, anterior a la intelección»*, que es el modelo igualmente para el 


» Aristóteles hace uso de la misma imagen al final del libro lambda de la Metafísica (1075 a 
10-5) para ilustrar el papel del principio rector de los movimientos celestes mediante la función 
ordenadora del jefe en relación con su ejército. Parece, sin embargo, que, a diferencia de Plotino, 
ristótcles concedería a la materia un cierto grado de ordenación por si misma. Así, en un texto 
delos Analios paseos (100 a 10-14), tratando del modo en que s puede obtener un cono 
a era partir de To: delos de les pentidos aitza también una analogía militar, 
atribuyéndole al propio ejército la capacidad de autoordenarse, al afirmar que «...al igual que en 
una batalla, si se produce una desbandada, al detenerse uno se detiene otro, y después otro, 
hasta volver al a Corden e o 

Enéadas, V, 3, 10, 1 (cfr André de Murak, in lc: 
sj ini. Aalto AEE pactó, Bula Ms 1995, págs. 57-76). 
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«tocar ss (noerós) que permite al Alma contemplar al Uno inteligible 
en sí mismo. En Care punto ROA AC A 
télica del conocimiento, que, de un modo más complejo y más riguroso 

el platonismo, exponía modo en que se da la de lo inteli ley io 
inteligido, E E EA E E E 

socios dor ques mininoeliae mni noción eae paredi exc le poll 
dad de una divinidad implicada con su conocimiento o con su acción en el 
devenir del mundo, tesis que, bajo la forma de un conflicto entre un Dios en- 
simismado y un Dios-Padre comprometido con su creación, planteó continua- 
mente problemas a los teólogos da: La metafísica teológica de Plotino 
puede extender el sentido de esta doctrina hasta identificar la Inteligencia y el 
ser, con lo que se dota de sustancialidad al mundo inteligible platónico, a 
partir de este momento, a pa 
del Uno no hay realidad. Éste es el modo que se constituye d modelo 
emanación des lr icar cómo es po hacer compatibles la trascen- 
pr 


del Uno. 

"Besame bea lape responde d siema plano , funda- 
mentalmente, el del modo en que el Uno deviene, siendo el Uno un ser 
a SEE e 
se, como la vida que se extiende fuera de sí misma permaneciendo en sí 
(hbektatheisa”. Fa preciso; por tarto; definis al Unio como vin tdo qoe deviene 
partir de la Inteligencia y el Alma y, procediendo de sí mismo, se constituye se- 
gún una sucesión eterna de formas. Este devenir ha de ser absolutamente por 
sob ; pero no: comio C apua qè deabarda O 
está en un continen ga po pr O oe 
sí y permaneciendo en sí, es, al mismo tiempo, poten las cosas, 
pero no en el sentido de la dy O Vi 
cusano, en cuanto potencia formal, donde el Uno es origen de la explicatio, 
como el punto respecto de la línea. La causalidad que instituye el Uno es formal, 
generadora, modelo al que el resto de las cosas imita a modo de participación. 

El Uno es causa primera y única. La causalidad del Uno responde al prin- 
pio Za o non i Rist deian A ay qor dar nan de coma 
es posible que se produzca algo múltiple a partir de lo que es sólo uno. Para 
explicar racionalmente la participación de lo múltiple en el Uno, Plotino utili- 
za la noción de «hipóstasis», cuyo ser consiste enla presencia (pamusia) del 
Uno en el participante desde el punto de vista del participado, y en la hexis o 
tener del participado por el participante desde el punto de vista de éste, como 
sucede con la luz del Alma, Alma, mee la presencia en cla d la luz delo ivi: 
ciat. Se explican así la intangibilidad y la trascendencia del Uno en relación 
con sus hipóstasis, como una semejanza de lo que sucede con la luz en rela- 
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devenir expresan alegó: 
nosidad (perilampsis) que desprende la luz”. Por su parte, el ser de las hipósta- 
sis consiste en un detenerse (stasís) bajo (hypo) el Uno, en el orden de su «se- 
rialidad», lo que no afecta en modo alguno a la unidad del Uno. En general, el 
ser de las sustancias consiste en una traza (¡kbnos) del Uno que está presente 
en ellas, de modo que la cosa guarda una semejanza (bomoióma) con su mode- 
lo del que es como una imagen. dee peca ea a 
cipación instituye una jera: participativa por le aproximación 
la imagen al modelo, de que la sustancialidad de cada hipóstasis consis- 
te sólo en su calidad de imagen más o menos próxima al modelo primero, un 
ser sustancial que es a modo de un resplandor de la luz, cuya fuente está en el 
sol, por lo que la hipóstasis carece de un sustrato autónomo, pues el resplan- 
dor no subsiste sino en la sustancia del sol. 

En la formulación literal de su doctrina, Plotino utiliza los términos técni- 
cos aristotélicos (ousia, dynamis, energeia), lo que demuestra que el aristotelis- 
mo, tomado como una modelo de rigor lógico y científico, está implícito desde 
su origen en la doctrina 'Ónica. Esto, por otro lado, parece suscitar no 
pocos conflictos, como es el hecho de que Plotino considere que la ousia (el 
o e A, 
lo que ha inducido a menudo a interpretar al propio Aristóteles en clave plo- 
tiniana, negando en la obra aristotélica la existencia de una esencial multipli- 
cidad de sentidos del ser, y, por lo tanto, el carácter analógico de la metafísica 
aristotélica. Desde la altemativa platonizante, por el contrario, se ha fomenta- 
do una «dilosofía de la expresión», que ha tenido una considerable fortuna en 
la historia de la filosofía, y cuyo origen se remonta a la utilización unilateral de 
la doctrina metafísica de la potencia y el acto, que le sirven al neoplatonismo 

definir al uincaso cas modo intinseco'ddl Uso, Pero; sobre tida, én 

ino se encuentra ya prefigurada una de las cuestiones básicas de la filosofia 
teológica medieval, que es la explicación de la creación, cuestión problemáti- 
ca, dado que Dios, siendo absolutamente autosuficiente, no necesita nada fuc- 
ra del Él mismo, y, además, no puede cambiar, siendo que la creación implica 
un cierto cambio. 

Parece indudable que el pensamiento teológico recogió esta doctrina plo- 
tiniana, y que se encuentra a la base de una importante línea de desarrollo de 
la teología medieval en la que se define un universo de seres absolutamente 
dependientes, que sólo tienen ser en la misma medida en que reflejan pasiva- 
mente el resplandor de la luz que emana del Uno. Aunque una filosofía domi- 
nada por intereses teológicos parece abocada a la escisión insuperable entre cl 


1 V,3,15,1,5-6. 
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la justificación filosófica de la creación, saraa un pene volar 


por ec pus del Uno geran se ha tomen 
posterior en el que el ser actúa por le en las co 
sas, como la en cio pc il ro 


ligencia, que son una imagen, aunque empobrecida, de la divinidad, gracias a 
la iluminación reciben del logos divino. Así, parece haber 
dad jc de lc piapa a ba cod end a pe 
cesi un acto r, y ni es tes neoplatónicas 
dejan espacio para pensar que el Uno trascendente pudiera ejercer acción al- 
guna sobre una materia, que es esencialmente no-ser, ¿qa defi las filosofías 
teológicas, tanto cristiana como árabe, ec da hacia la identi- 
ficación del Dios del Libro con el Uno podía crear por efusión 
de su esencia un e como su aa pura cd ple 
y que, luego, podi descender descender hacia la multiplicidad material. 

Después de que Plotino estableciera el modo en que se puede realizar la 
exposición sistemática y sintética de la doctrina neoplatónica depurada de 
contaminaciones , este movimiento habría de resultar determi- 
nante en la evolución filosófica medieval. En el occidente romano cristianiza- 
do, su primer representante sería Boecio (480-524), que ha sido llamado «el 
último de los romanos», hijo de familia penos, después de estudiar en 
Atenas ocupó cargos con Teodorico que le a muerte acusado de 
conspiración con Constantinopla. En prisión, Boecio redactó la Consolación 
de la losofía, donde expone su concepción sobre la felicidad y la providencia, 
Filósofo, pero al mismo tiempo teólogo cristiano, se basó en el ideal de la sym- 
phonia neoplatónica para oponerse a las herejías de Nestorio (no hay unión 
sustancial de las dos naturalezas o personas en Cristo) y Eutiques (promotor 

dei monotsima; que sapo que a Cristo sólo hay una naturaleza, a 
a propósito de la trini neoplatonismo se tente en su princi 
obra metafísica De hebdomadibus, donde o, EN e po 


A Cristina d'Ancona afirma que una de las principales motivaciones de los numerosos inten- 
pedo pe bs doncs e m menaa De ql ab pc 
Uno puede pi 


vales. Études en l'honneur d'André de Mural e Cada ler de 
Philosophie, 1999, págs. 47-68. 
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ueve reglas ordenadas axiomáticamente: 1. regla general de ordenación; 2. es 
dispo eser fesse) yo que cs fid quod est) ya ha recibido la forma essen- 
di 3. Jo qe ca (od FR pe otra cosa, mientras que el ser 
cano (iarr eael no patapa par 4. todo lo que es ente tiene algo que 
está fuera de él, no en ser; 5. distinción entre sustancia (tantum esse 
aliquid) y accidente (esse aliquid in co quod est; 6. primacía ontológica del ser 


n a T TET 
mo krampa dog ii gpa aka aer ma Ea 
bases de la explicación de los misterios religiosos utilizando conceptos y doc- 
oa pei ries acosan pl polémicas coca 
más próximos a ar otiniana se negaron a aceptar 
fórmula del Filioque, pr ques un principio que debía ser úni- 
co, mag: d gen a a realad daal, pues el Uno en el devenir se hace 
dos, ya que en su expansión, el Uno, aun sin salir de sí, al detenerse, se con- 
lara si miimo coma Tae igen o Tniteligida. Una Una doctrina a la que Aris- 
taces podria haberte apiko d alificiivo «metáfora hueca» que destina- 
ba a las doctrinas platónicas por abrir un abismo entre las realidades sensibles 
e inteligibles, razón por la que rechaza resucltamente la dualidad de los princi- 
pios en unas importantes páginas de Física, 1”, Por su parte el to 
árabe realizará una aportación fundamental para la construcción de un sistema 
teológico-filosófico me Dd forma, no 
sólo a las doctrinas reveladas sino también a la filosofía griega, dándole 
de denicnala con Baue hid arnasan elos te cristiano. 


* Fisica, [, 3-6, 186 a 5-189 b 30. 
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3. EL COMENTARISMO, 
MODELO DE LA CONCORDIA FILOSÓFICA 


Desde finales del siglo m a.C., cuando se produce el primer contacto del 
mundo occidental con el pensamiento antiguo orientalizante, hasta la muerte 
de Boecio, la cultura filosófica romana se fue transformando en la con ES 
latina de la filosofía helenística. En este período se inicia ya la inclinación 
una cultura escolar (scholé), que será una constante en los siglos posteriores, De 
A flosdkico 
puede remontarse a la Academia platónica, cuya existencia coincide, de hecho, 
con la historia del pensamiento antiguo, ya que su clausura señala, en la historia 
de la filosofía, el comienzo de la época medieval. Estrictamente, ni la labor filo- 
sófica de Platón en la Academia ni la de Aristóteles en el Liceo pueden califi- 
carse en absoluto como «escolares», pues ninguno de los dos maestros estable- 
ció un sistema claramente definido ni impuso doctrinas que hubieran de abra- 
Ph da sino que legaron e planteaban problemas 

resolvían críticamente, suministrando los instrumentos conceptuales para 
balar Tas podi ca o cul et ce nl Dil Po 

se presentan con un carácter claramente abierto, pero también en la 
pri cs ica, pese a que su forma enciclopédica, al menos tal como nos ha 
sido transmitida, pudiera hacer pensar lo contrario. 

Metodológicamente, pa eN platónica determinó 
el proceder de las escuelas de toda la antigú que tendieron a seguir un 
modelo cn que la exposición escolar tenía Sooria pa mapleta de un 

. La ausencia de una ortodoxia dogmática fijada es una constante en las 
anti una característica que puede extenderse también a las es- 
cuelas an iaa medievales, sobre todo a partir del afianzamiento de la es- 
tructura escolástica universitaria. Incluso los concisos y estilísticamente secos 


escritos smoot i te no son más que notas preparatorias para 
clases que seguían e pe e vom y no es descartable 
pea ss ai ue se abordan las cuestiones en los textos 


aristotélicos, y que a menudo dan motivo para Loa a de los intérpre- 
tes, puedan Girin icarse, junto a razones de tipo por la utilización de 
este método escolar dialógico de influencia platónica. Sin embargo, el método 
escolar tiene que cambiar desde el momento en que los discípulos se 
bam t EAE AE EEEE A extos de sus maestros, pues 


a iad oe a e d ce e apia sach 
lemia, concluye que en ella, al menos durante la vida de su fundador, no se 
pig cr entr ende De hecho, Plan der 
como sucesor a , que rechazó esta teoría. Sin embargo, el segundo escolarca, Jenócra- 
tes intentó sistematizar la teoría platónica como una doctrina de escuela, y para ello debió pro- 
ceder a una interpretación de los Diálogos (El enigma de la primera Academia, México, UNAM, 
1993, págs. 93 y sigs.) 
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esto les sitúa ante la necesidad de dar una orientación filosófica determinada, 
a menudo muy contrapuesta en unos y otros, lo que, en el fondo no viene sino 
a corroborar que no contaban con un canon fij 

a de li A o e al Andde 
una tradición doctrinal directa en que la enseñanza está vinculada a la presen- 
cia actual del maestro, de modo que el comentario viene a ser como el signo 
de una ausencia en el momento en que el texto llega a ser más importante que 
su autor. Hacia el siglo 1 a.C., por diversas circunstancias, entre ellas la inva- 


trpitadan a Roma A d Liceo aristotlico dea de ezinti 


corre, pues, kenis emye arra ce a pame 
esencialmente con la actividad del comentario de los textos autorizados. El 
comentario de las autoridades de escuela tiende inevitablemente al estableci- 
miento de una ortodoxia doctrinal que se aleja del antiguo apidae 
abierto, siendo así como se irán constituyendo el A EN aristotelismo 
como doctrinas sistemáticas, a menudo muy lejanas a sus fuentes code d 
más bien como un producto de la nueva enseñanza que puede 
contrapunto de la formación de de los comentarios como corpus filo- 
sófico básico. De hecho, a 642 en que los omeyas toman Alejandría, 
y se inicia la absorción de heces a de Platón y Aristóteles, que 
se había sistematizado a partir de las enseñanzas de Amonio Sacas y su discí- 
pulo Plotino, comenzaron a resultar indistinguibles las doctrinas platónica y 
pa de modo que en el siglo 1x prácticamente se puede decir que no se 
mano, sino sólo a través de los comentarios de Juan 
iaa y Andes de 
La enseñanza basada en la reformulación silogística de los tratados filosó- 
antiguos es quizá el ejercicio (gymnasia) escolar más característico de las 
escuelas neoplatónicas. Para a cabo se utilizaba la preceptiva del Or- 
ganon ario; lo que confirma el papel propedéutico que se le otorgaba 
en la época a la doctrina aristotélica, aunque, paradójicamente, la reformula- 
ción era aplicada aan pe a los propios escritos aristotélicos en los 
que no se halla ni un solo silogismo explícitamente formulado, de manera 
que, sobre todo a partir de Simplicio, se hace evidente la tendencia a que la 
axiomatización reductiva de la forma lógica se imponga sobre la complejidad 
textual de los escritos aristotélicos. La reformulación silogística tenía como 
objetivo escolar fundamental la verificación de la coherencia interna de los 
razonamientos, sacando a la luz las posibles desviaciones sofísticas, de modo 
que el núcleo de interés se desliza progresivamente desde las variables a las 
conectivas, desde el contenido doctrinal a la validez de las implicaciones ar- 
gumentativas. 
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Aunque el término invita a pensar en una renovación del platonismo, el 
«neo-platonismo» procede, en realidad, de la inclinación sincrética inherente 
A tia poc 
EIA Sonanu sistemai basados ca'e comiengatio'n las obei Ce lot 
granda mantos o coya praencie viva no se contaba. Si Sócra- 
tes, Platón y Aristóteles habían creado una treva desd de ahe aral as 
seguidores asumieron la tarea de interpretar, ordenar y sistematizar los textos 
las enseñanzas de sus maestros, lo que llevará a la creación de una nueva fi- 
sofa qe adopra, como hemos viso un forma sisemática con Pino 

ct: 
era desde hacía siglos una actividad de escuela, basada en el comentario de 
A dd a 
y la propia comentarismo, tendente a la integración 
nr a 
uralidad de corrientes A 


e tU a 
o eds cn primera a A a acen 
A js o ed A sus maestros, sobre todo 
en pa pc pd a 
entidades i s!?, Las cuestiones de escuela adoptaron pron: 
to la forma de un sistema ES de comentario a los tetos SS 
Platón y Aristóteles, TE comentaristas trataron de aproximar las 
doctrinas de los bs teolas aciendo que sala wra dls ple scr 


j de iode la Antiguedad» „nd ln a e aio 
Eo. dl aAA se ensucia reconcilado cun oap a a a a a a ae 
tos de Aristóteles, además interpretados en un sentido platónico, representan una 

enel curso general de lá enseñanza platónica» (Oud e fa Áloso/ía antigua”, Madrid, FCE, 1998, 


págs. 186-187) 

Se La delajte e porie conikierink como el comienzo de una polémica secular, 
no sólo contra el platonismo, sino o dl sc dl que ha de otorgarse a la teología 
aristotélica en la organización del sistema (J. A. Aertsen, s Aquinas. Aristotelianism versus 
Platonism?, cn Néoplatonisme et philosophie médiévale ooon: minen ke 


Jou, 6-8 octobre 1995, pepe Internationale pour l'Étude de la Philosophie Médié. 
pale), Linos G. Benakis Benskis ed.) ), Brepols, 1997, págs. 147-162). A partir de ese momento aristotelis- 
moy platonismo suden y presentarse como dos arquetipos hlosóhicos, siendo la filosofía de Tomás 
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helenístico antiguo, la interpretación de los textos aristotélicos y platónicos 
adoptaba a menudo cl punto de vista de las doctrinas de la como el es- 
toicismo, A e ralas ambita a occi 

demuestran los casos de Séneca o Cicerón. Por otro lado, la 


e aeiaai pres rrp bos 
particularmente en relación con el tema si del sol y de la luz, 
pda de pad 
magja y las artes orias que aparecen regularmente mezclados 
T E e a 


ic los Pi 
ere rE a los poctas. Platón 


sss del Fed. eco y Polis, En realidad, to que durante casi 0da la 

de pensamiento neoplatónico, que reunía textos helenísticos animados por la 

A aligos ciana, jidi o almia fundidos con tesis estoicas y de 

pitas procedencias: De hecho la teoría de las ideas sólo se conocía a través de 
exposiciones de otros autores como Agustín. 

Pese a que Platón era la figura difusa de referencia, el comentarismo anti- 
guo encontró su mayor fuente de motivación en los problemas que dejaban 
abiertos los textos aristotélicos, ante los cuales el papel de Platón quedaba más 
O aae doctrinas aptas para solucionar algunas de 

te, las relacionadas con la «teología» aristoté- 
dos. cese a algunos hc circunstanciales, como las vicisitudes 
que rodearon la recuperación de las obras originales esotéricas de Aristóteles, 
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que constituyen el aristotélico transmitido, ayudaron a aumentar el 
interés por reescribir Sena de ideas dl Ei pus ues el hecho de 
los textos de los que dispuso la posteridad se a los escritos utiliza 


pod acia dpi «op pad cris bl 
los escritos. o ban liciado adio los comentarios 
griegos de las obras aristotélicas. Por ejemplo, de los consagrados a la Metafí- 
e e alando de 
dain (bros Ly V,a da e libro XT): ot depa paton 
mando no i (i VII XIV) GLI Aem 
pseu (i y a 
son restos de un comentario completo, como el de Alejandro de Afrodisia, 
mientras en otros casos la selección responde a una intención originaria del 
comentarista. 

ME sc ri mad ri o carica ó todo un 


AEREE gae ope 
que los comentaristas antiguos pudieran par muy pronto las semejanzas 
an E Proyecto me aaco aotkco y doctri 


En generi, pacage los primeros 
pote las a orientar el pensamiento 
Y nt e da sl pover en eos Nes 
nociones de materia y movimiento, que acentuaba la separaci de 

sus homólogos platónicos, ya en el período que va desde la pérdida de la biblio- 
teca de la escuela peripatética hasta su recuperación se produjo un cambio 
definitivo de orientación!*. Pronto comenzaron, fa efecto, a percibirse en la 


* Fue un comentarista del p de transición, Nicolás de Damasco, contemporáneo del 
emperador Augusto, quien utilizó por vez primera el término «metafísica», refiriéndolo a un 
campo parti (de le investigación sistcalica sobre entidades que cssía subs a del mundo. 


ad De tomarse al pie de la letra el célebre episodio de los avatares de la biblioteca anstotélica, 
o oe gae el arowana Diya poo ua determinante al menos 
camo el platonismo en ls formación del neoplatonismo antiguo. Contra la idea de que los libros 
fe peripe estuvieras pealtes darote más de doe Siglos le iavertijaciin rectos pereen hates 
demostrado que fue posible encontrar copias de los manuscritos de la escuela en todo el mun- 
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doctrina aristotélica de la causalidad lo que parecían contradicciones, que aca- 
fran por dar lagar al clio de interpretaciones sobre la picó opero 
va de la ontología y la teología en el seno de la metafísica. 
El concepto aristotélico de naturaleza parece definirse como un todo au- 
o en qoe is rs a parir de na propio dinamismo G 
enap 


eieaa La + ei n ee 0 ib 
ponden al pr = e a EE S po 
ha sido hecho ( J. Sin en este entramado causal surge 


ma de que, en la explicación del funcionamiento e q 
fácil integrar el mundo sublunar con el es de las esferas celestes y de los 
cuerpos supralunares hasta llegar a la A 7 al primer motor que 
todo lo mueve, pues, el mundo natural, que se caracteriza por la ea 
la corrupción, es un mundo de movimientos lineales limitados, mientras qu 

ie a e e cima ra o yen 

se mueven entidades que, tienen materia, o tienen una materia puramen- 
pc (e pa que ose con de los cuatro elementos natu- 
rales. Además, universo se encuentra una causa 
Egeo a aca A o a duro 
consecuencias de una derivación hacia el infinito en la cadena de movimien- 
tos. En principio, la imagen aristotélica del cosmos se dibuja cerrada y perfec- 
ta: un cosmos de esferas concéntricas con movimientos eternos circulares, en 
cuyo centro se encuentra el mundo natural cuyos movimientos están someti- 
dos al tiempo, y en cuyo extremo exterior ha de existir una entidad inmóvil, 
un principio del movimiento capaz de iniciar el movimiento de la primera es- 


En cosmológica aristotélica se plan: bargo, dos 
esta concepción ci se plantean, sin embargo, 
a Por un lado, como hemos mencionado, parece difícil hallar la co- 
Peaches ome en definitiva tam ién humano, en que los 
acontecimientos están sometidos a la dinámica del tiempo según el esquema 
potencia-acto que aboca a los seres sublunares a la decadencia y la muerte, y 
un mundo eterno de las esferas celestes, por lo que parece verosímil la posible 
existencia de dos mundos de naturaleza diferente, aunque esto supone negar 
la unidad natural, esencial en la imagen aristotélica del cosmos. El segundo 
problema es que el primer motor resulta ser un elemento exterior al propio 
sistema universal, que es el origen del movimiento del todo, lo que rompe con 


do oriental mucho antes de que Andrónico llevara a cabo su sistematización del corpus. Cfr., 
HJ. Drossaart Lulofs, aNeka of Secpsis and the Fate otthe Library ol Pe py 
J. Brams, D. Sacré y K. Verryken leds), Tradition et traduction. Les textes et saen- 
Pma e o Hommage a Fernand Bossier, Lovaina, Leuven University Press, 
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otra base estructural de la filosofía aristotélica, que es la autonomía del movi- 
miento de una naturaleza que debe extraer la energía de sí misma. La existen- 
cia de este agente exterior plantea, a su vez, nuevos conflictos, toda vez que las 
condiciones que ha de cumplir este motor no movido: ser eterno, impasible, 
forma sin materia, acto sin potencialidad y fin de todos los movimientos, resul- 
tan incompatibles con algunas de las convicciones básicas del aristotelismo, 
como la inseparabilidad de materia y forma, el dinamismo universal, en que 
incluso el reposo aparece como un estado del movimiento, o la comp! lidad 
en los fines que impediría la reducción de los procesos naturales a una finali- 

lad única. Precisamente el encontrar en la obra aristotélica sugerencias de la 
división del mundo, favoreció que los comentaristas posteriores tuvieran mo- 
tivos para fomentar la creencia en la symphonia entre Platón y Aristóteles, 
pa si el platonismo podía completarse con la investigación aristotélica so- 

re la naturaleza para llegar a constituir un sistema del saber universal, a su 
vez, el aristotelismo encontraba en el idealismo platónico el modo de cerrar 
los problemas abiertos por la suposición de sustancias separadas, implícitas 
en doctrinas como las del primer motor, el intelecto agente, la vida divina del 
sabio o la existencia de una ciencia del ser en cuanto ser. 

Para encontrar una explicación a toda esta serie de cuestiones abiertas, 
una extensa nómina de comentaristas de Aristóteles fue contribuyendo decisi- 
vamente a la formación del neoplatonismo como filosofia común que domina- 
ría a lo largo de la Edad Media, y que la investigación contemporánea trata de 
reconstruir con muchas dificultades. Todavia pertenecientes d mundo pagano 
antiguo, entre los siglos m y vi, destacan: Alcesdro de Afrodisia, el primer 
gran «Comentador» de Aristóteles y modelo para muchos comentarios medie- 
vales, Jámblico, que realizó comentarios de los dos maestros griegos, buscan- 
do el sentido más que la letra, por lo que se hace cas dici] encon- 
trar los rastros de las doctrinas originales, pero, a cambio, logra una estructu- 
ración sistemática muy apropiada para un contexto escolar, y Temistio, que 
hace las paráfrasis de las obras aristotélicas con el objetivo de facilitar la com- 

rensión del orden expositivo por sus alumnos, pero, a diferencia de lo que 
bía hecho Alejandro de Afrodisia, oculta sus propias interpretaciones bajo 
la capa de unas paráfrasis que, al menos formalmente, son estrictamente lite- 
rales. Siriano, maestro de Proclo, es responsable, en gran parte, de la sistema- 
tización del ideal sinfónico, cuyo programa presenta en su obra Armonía de 
Orfeo, Pitágoras, Platón con los 'Oráculos caldews,, donde se refleja el interés 
por integrar la tradición filosófica con las fuentes literarias y religiosas de Ho- 
mero y los Oráculos caldeos en una exposición coherente. Siriano sigue a Por- 
firio y Jámblico en la convicción de la existencia de una symphonia fundamen- 
tal de toda la tradición gricga, razón por la cual le atribuye un mero carácter 
propedéutico a la enseñanza aristotélica, relegando, a diferencia de sus prede- 
cesores, a Aristóteles al papel de simple maestro de lógica, como era común en 
la tradición neoplatónica más platonizante en que se tendía a considerar al 
aristotelismo como una preparación necesaria en el camino hacia la sabiduría 
platónica. Por otra parte, Siriano retorna al estilo de Alejandro de Afrodisia y 
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toma en consideración la Física y la Metafísica del Estagirita, y, firmemente 
convencido del acuerdo entre los dos filósofos, realiza un comentario crítico 
de la metafísica aristotélica para demostrar que las objeciones aristotélicas al 
platonismo son malas interpretaciones del texto o aporías internas al propio 
aristotelismo. De este modo, Siriano resulta ser un eslabón decisivo para en- 
tender cómo el contenido doctrinal de la metafisica aristotélica, por un lado, y 
un estilo determinado del comentario alejandrino, por otro, han podido trans- 
mitirse en el seno del neoplatonismo para dar sus mejores frutos a partir de la 
recuperación aristotélica por los comentaristas de la Baja Edad Media. 
Hacia la época del discípulo de Siriano, Proclo, el currículum escolar de la 
Academia estaba muy estructurado, comprendiendo estudios de matemáticas, 
filosofía aristotélica, Platón y Oráculos caldeos, de modo que sus comentarios 
abarcan todos estos temas, rando una exégesis minuciosa en la que inten- 
ta establecer la coherencia interna y externa de los textos, hasta el punto de 
constituir una auténtica recreación de las doctrinas. En Simplicio, se puede 
observar un esfuerzo de racionalización, desde el momento en que la piedra 
de toque de la conjunción filosófica deja de ser los Oráculos caldeos, para cen- 
trarse en el modo de establecer la symphonia entre Platón y Aristóteles”, 
lo cual se opone a las críticas platonizantes dirigidas por Plotino contra Es 
tagirita, parando de su convicción en que Platón y Aristóteles son dos mo- 
mentos diferentes de un mismo curso filosófico, en cuyo programa el peripa- 
tetismo sería tan sólo una propedéutica para el estudio de las grandes cuestio- 
nes metafísico-teológicas, que encontrarían su solución en Platón, una 
armonización filosófica que se obtendría haciendo que e Jámblico, 
Aristóteles y Plotino se complementen o se sitúen en niveles distintos de una 
reflexión común. Con Simplicio, el modelo escolar de la filosofía alcanza un 
alto grado de tecnificación, hasta el punto de considerar las doctrinas filosófi- 
cas, más que como cosmovisiones, como simples contenidos complementarios 
de un currículum filosófico escolar común. 
La aportación de todos estos autores posibilitó que el comentarismo neo- 
pues aunque muy alejado de nuestro ideal de univocidad sistemática, haya 
egado a construir una especie de filosofía sistemática común, integrando doc- 
trinas a veces incoherentes cuando no contradictorias entre sí. Pero, otra con- 
secuencia, cn apariencia opuesta, de los comentarios en los que se fue forjando 
d d neoplatonismo ha sido doha formación del aristotelismo y el platonismo como 
dos grandes arquetipos filosóficos opuestos de la tradición occidental, al 
is del auténtico histórico de sus creadores. Aunque estos dos para- 
digmas nunca se han en estado puro, han permanccido como dos tenden- 
cias realmente opuestas, dos estructuras icas contradictorias, al menos 
desde un punto de vista teórico. La platónica se caracteriza por ser una metafí- 


H Para un análisis de la evolución de esta tendencia sincrética durante la Edad Media a 
partir de las soluciones A dlar A de Libera, «Les 
sources gréco-arabes de la théorie médiévale de l'analogie de l'ëtre», Les érudes philosophiques, 
3-4 (juillet-décembre 1989), París, PUF, 1990, págs. 319-345 
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sica del uno, que determina la subsunción de todas las formas de la verdad a la 
unidad del conocimiento, o incluso de toda realidad a la única realidad por sí 
del Uno, y que establece una separación radical de pares de elementos concep- 
tuales entre los que la superación dialéctica es imposible: ser/no-ser, algo/na 
verdad/falsedad, bien/mal, uno/múltiple. En cambio, la estructura metafísica 
aristotélica se presenta como una metafísica del ser, en que la unidad se institu- 
ye a partir del orden en una jerarquía que adopta la forma conceptual de uno, 
sustancia y acto, donde se sitúan en un mismo plano la investigación ontológica 
sobre el principio primero y último, de manera que tienden ed las opo- 
siciones contradictorias, ya que fuera del ser no hay otra realidad opuesta, de 
modo que el no-ser no es, o por mejor decir, el no-ser es no-ser. 

Sin embargo, pese a esta oposición teórica, en la realidad histórica, la opo- 
sición entre platonismo y aristotelismo en la Edad Media puede considerarse 
un resultado artificial, pues la tendencia a la concordia característica de los 
comentaristas se mantuvo constante!*, Así se ve cómo la complementariedad 
entre los dos filósofos griegos tuvo una notable aplicación en las polémicas 
teológicas en torno al dogma que llenan el período medieval en el oriente cris- 
tiano, donde las tendencias heréticas «platonizantes» a acentuar la unidad di- 
vina y a negar el carácter humano de Cristo fueron corregidas por la ortodoxia 
apelando al hilemorfismo aristotélico. Mientras que, por el contrario, en el 
occidente latino, fue la excesiva humanización de las manifestaciones religio- 
sas lo que requirió, a menudo, la intervención de los partidarios del espiritua- 
lismo místico de tendencia platónica. El neoplatonismo tendió a ser visto en la 
Edad Media como la «sabiduría común humana», que podía considerarse 
como explicación racional de las «sabidurías del Libro». 

El modo de resolver el conflicto entre las dos estructuras es paradigmático 
en un Tomás de Aquino influido tanto por el neoplatonismo dionisiano, en la; 
denominada por Gilson metafísica tomista del Éxodo, como por su fe aristoté- 
lica. Tomás se encuentra entre la propuesta aristotélica de los trascendentales 
(trascendentía) como nociones comunes que aseguran la unidad del ser en: 
cuanto ser y de los seres particulares, y el neoplatonismo platonizante en que 
se subraya aración real del ser como principio respecto de los seres múlk 
tiples (universalitas theologica sive separationis). Tomás se opone a la separas 
ción trascendente de los principios del ser del platonismo”, defendiendo el: 
carácter común de los trascendentales'*, y parece percibir lo que distingue 4' 
las dos estructuras filosóficas: la universalidad aristotélica es predictiva, mien+; 
4 

16 Esta convicción perduró durante casi todo el período medieval, como es patente si obselk 
vamos que, por ejemplo, Alberto Magno aún pensaba que el neoplatónico Liber de causis no 
otra cosa que la «coronación» de la Metafísica aristotélica, de modo que sólo en el siglo xiv 
mienza a considerarse que Platón y Aristóteles podían haber sido los fundadores de dos 
contrarias (A. De Libera, «Albert le Grand et Thomás d'Aquin interprètes du “Liber de 
sis”», en Revue des sciences philosophiques et théologiques, 74 [1990], págs. 347-378). 

1" Deveritate, q. 1, a. 1. 

18 Según Aristóteles, los trascendentales son idénticos realmente y distintos conceptual 
te (distinción de razón): Metafísica, 1003b 22-25. 
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tras que la platónica es una universalidad real causal teológica'”, lo que no le 
i nide, haciendo uso de un método aristotélico, realizar la síntesis de los dos 
sentidos de la universalidad: los universalia per praedicationem son primeros 
quoad nos, los universalia in causando son primeros secundum naturam?", lo 
que supone la conciliación entre dos posiciones doctrinales que él ya conside- 
ra distintas, pero que pueden concertarse en función de la ciencia superior 
teológica. Con Tomás, el intento neoplatónico de sintetizar a Platón con Aris- 
tóteles alcanza, pues, su ápice, aunque, eso sí, desde principios nítidamente 
aristotélicos, lo que provocará, como veremos, una aguda crisis, de la que ha- 
bría de surgir una nueva concepción de la filosofía. 


4. LA FUSIÓN DEL CRISTIANISMO 
CON EL COMENTARISMO CLÁSICO” 


Los cristianos comienzan a interesarse por la filosofía hacia el siglo do 
después de Cristo. En ese momento se contaba ya con el precedente de 
sabíos judíos como Filón de Alejandría, que había vivido en el cambio de era en 
la metrópoli de Alejandría, que era el centro espiritual de la antigüedad tardía. 
Lilón « Judes había tenido un destacado papel en el encuentro entre la tra- 
dición del monoteísmo judío y la filosofía griega. En sus obras, las más impor- 
tantes de las cuales son su comentario alegórico al Génesis y la Apologia pro 
iudaeis, se propuso demostrar que el Pentateuco es compatible con la fofa 
pagana, y así creó las condiciones para un acercamiento entre la religión revela- 
da cristiana y el pensamiento racional a través de la reflexión sobre el logos. 

Al poco de su fundación, el cristianismo comenzó a desarrollarse como 
una religión erudita, pues a partir de las cartas de Pablo de Tarso se fue gene- 
rando un corpus doctrinal que concluirá'en la literatura dogmática de los con- 
cilios ecuménicos. El testimonio textual más antiguo del modo en que tuvo 
lugar la conexión entre la filosofía y el cristianismo es el Diálogo con Trifón de 
ci (100-165), un filósofo converso que sufrió el martirio, cuyo recorrido 

ntelectual siguió la senda de las escuelas filosóficas solidos estoicos, 

itugóricos, peripatéticos y platónicos. Justino resalta el fracaso de estas escue- 
M para el fin último que se propone la sabiduría, que es el conocimiento de 
Dios, aunque no su inutilidad sino más bien su insuficiencia, que sólo puede 
ier oiak por la verdad revelada. De este modo, el cristianismo puede asu- 
¡mir la tradición filosófica en lo que tiene de verdadero, como un esbozo, un 
¡presentimiento de la auténtica sabiduría cristiana. Ciertamente, en el Nuevo 
rs el término «filosofía» aparece raramente y siempre en términos 
iegativos, como en el propio Pablo, quien habla de la «filosofía y vana 


Es In 1 Metaphysica, lect. 12, 501. 
A Ibid., lect. 2, 46. 
-ÈL Sobre esta cuestión: H-I Marrou, Historia de la educación pë la antigüedad, Madrid, Akal, 
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falsedad»”, expresando la oposición entre la «sabiduría de este mundo» y la 
«sabiduría de Dios», siendo la sabiduría cristiana superior porque ofrece el 
camino hacia la salvación. Pese a todo, ls Padres de la Iglesia ke conceden un 
cierto valor a la filosofia pagana, llegando incluso a denominar «filosofia» al 
propio cristianismo, en el que veían tres elementos que equivalían a las carac- 
terísticas que se le atribuían a la filosofía antigua, concebida como la exposi- 
ción de un determinado modo de vida: las verdades reveladas por Dios con- 
ciernen al mundo y al hombre, la revelación viene acom por preceptos 
morales y, por último, existen ejemplos de realización receptos, par- 
ticularmente, en la vida de los santos. También se creia ver en la Bibi la jns- 
iración de ciertas doctrinas filosóficas, como en el caso de Platón, quien ha- 
A repo Car not Ae a a 
ñanza, y se pensaba se habían aproximado con su ejemplo 
a la rectitud moral e los santos, llegando incluso, como el propio Justino, a 
no establecer grandes diferencias entre los philosophi y los sancti, al 
que todos los hombres que habían vivido conforme al Logos eran, en el fondo, 
cristianos”, mientras que otros Padres griegos, como Clemente de Alejandría 
o Basilio, destacan la vida virtuosa de los filósofos e ran Sin embargo, j hn 
to a esta actitud positiva, encontramos más a menudo, como será el caso de 
Juan Crisóstomo, la negativa a aceptar que los filósofos hayan podido realizar 
prácticamente el ideal que predicaban, por su propio orgullo y por la falta de 
anag que sólo Aas otorgar la gracia divina. 

Los siglos finales del Imperio Romano supusieron una enorme conmoción 
moral e intelectual, en un ambiente de confusión de las ideas como consc- 
cuencia de la confluencia de líneas de pensamiento provenientes del mundo 
oriental. Es una época de enorme diversidad de creencias religiosas, ya que 
junto al cristianismo florecieron ese muchas como el zoroastrismo, el mi- 
traísmo, el judaísmo o el mani Al mismo tiempo que el cristianismo 
iba ganando adeptos, la od de cien pei fue adquiriendo un ca- 
rácter cada vez más marcadamente religioso, al vincularse con la adoración de 
los dioses paganos, la reverencia por los oráculos caldeos o la práctica de la 
teurgia y la adivinación, junto con un rechazo del cristianismo, pese a lo cual 
los sabios cristianos se sintieron fuertemente atraídos por esta filosofía. Las 
filosofías morales dogmáticas más influyentes, como el estoicismo, sufren su 
ruina bajo los golpes del icismo de Sexto Empírico, por lo cual el relevo 
filosófico lo toman las oda de comentadores qye intentan enlazar con la 
tradición griega e la exégesis de las PS e Pero en esta bús- 
queda de la legitimidad en el pasado aparece un elemento nuevo prácticamen- 
te desconocido entre los gricgos: la confluencia de las doctrinas filosóficas con 
el sentimiento religioso. Ya en el siglo 1, autores como Apuleyo y Numenio 
habían avanzado en la transformación del platonismo, al hacer resaltar aque- 


2 Col, 2,8. 
» Apología, 46, PG 6, 397B-C. 
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Ilos elementos más útiles para las necesidades de explicación del sentimiento 
religioso, lo que tuvo, a menudo, extrañas consecuencias, como la amplia 
aceptación de la teoría de los daimones como medio para llenar el vacío abier- 
to entre los dos mundos platónicos. 

Con este mismo espíritu sincrético, nace el gnosticismo, que se inscribe en 
Ja tendencia a hacer confluir las doctrinas religiosas con la cosmografía filosó- 
fica, probablemente debido en buena medida a la intención de universalismo 
que se extiende en la propia filosofía a partir de los intereses políticos y cultu- 
rales de la época**, constituyendo uno de los capítulos decisivos para com- 
prender la confusa naturaleza del primer choque entre la religión cristiana y el 
tejido intelectual, doctrinal y cano en los siglos de formación del pensa- 
miento cristiano. El nacimiento del gnosticismo está vinculado a una gran se- 
rie de problemas de la historia de la cultura: con el inicio del cristianismo y la 


M La investigación sobre el gnosticismo se transforma a partir de 1945, cuando un campesi- 
no descubrió cerca de la ciudad egipcia de Nag Hammadi, próxima a Luxor, unos manuscritos 
dd po cda 
pe o eke O AEREE pE D ual es preciso distinguir las interpretaciones 
posteriores a los descubrimientos de Nag Hammadi. Antes de esta fecha, solía 
aiy gnosticismo era es una corriente de la filosofía cristiana, como es el caso de F C. Baur 
ao 2) quen cre que lado de vna o ligasa pagana aero al seo 
uirá en una interpretación alegórica del Nuevo Testamento, y representa cl mo- 
meras inicial dela Álcecncrsna que Begori ca su infiencia hasta el peopío Hegel, Para K. 
A. Lipsius, el gnosticismo es el intento de la filosofía cristiana del siglo 11, que intenta medirse con 
la filosofía pagana, pero que cn el camino pierde la fe al sustituir la historia de la salvación por la 
alegoría. dos investigadores velan este movinalerso como une helenieación = cristianismo, 
siendo el resultado del intento de crear el dogma cristiano acomodando el Evangelio a las cate- 
gorías de la filosofía griega, como A. von Harnack (1851-1930). G. Koffmane piensa que 
el gnosticismo es una derivación de los cultos misténcos del mundo helenístico, e i que se 
trata de una derivación de las mitos del mundo babilónico, resis que defiende W. Bousset (1865 
1920), quien piensa en una confluencia de la religión astral babilónica con el mundo helénico, lo 
que implica que los mitos de salvación del Nuevo Testamento son de un origen anterior al cris- 
rianismo, en oposición a la creencia de Hamack en una prototcología cristiana. Otros estudiosos 
buscarán el trasfondo gnóstico de las doctrinas del Nuevo Testamento, labor en la que destaca 
Hans Jonas (1903-1993), quien trata de presentar una imagen sistemática del gnosticismo. 2 
cambio, después dd O Nag Tarama ee nedde areopea 
le veria de que el oñigea 3 gnosicieno ci es el jodalemo beserodanio, como hacen G, 
chmar o R. M. Grant, que ligan la gnosis con el espíritu tico y ekologin del adela. 
que hubo de buscar sus esperanzas de salvación fuera de la historia, en un mundo intemporal, 
sobre todo tras la ruina de Jerusalén en el año 70. Actualmente los investigadores ya no le atribu- 
yen al gnosticismo un cristiano, con la oposición de U Bianchi, que pretende retomar la 
rística tr: Sea como fuere y, aunque aún no contamos con una teoría sintética, 
o: considerarse afirmados una seric de presupuestos: 1) cl gnosticismo no fue 
nunca una Iglesia con un corpus doctrinal, sino una diversidad de tendencias y sectas, 2) se sitúa 
enel crono de l mescla de cahara de miundo helcisico y rosada 3) es preci fuzelos 
textos de los apologetas eristanos con los textos gnósticos; 4) hay que abandonar la compulsión 
a encontrar el origen cristiano o no cristiano de estas doctrinas que tanto dificulta la objerividad 
de los estudios. Cfr: F Culdaut, El nacimiento del cristianismo y el gnosticismo. Propuestas, Ma- 
drid, Akal, 1996, La obra esencial para conocer los textos gnósticos onginales es: M. Tardicu y J. 
D. Dubois, Introduction à la littérature gnostigue. Historre du mot «gnostique» — Instruments de 
travail. Collections retrouvées avant 1945, t 1, Paris, Cerf-CNRS, 1986. 
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Iglesia, con la situación del judaísmo en ese momento, con los misterios hele- 
nísticos, con las religiones orientales y con el sincretismo oriental judaico y 
helénico. De una manera general, el movimiento gnóstico se puede a 
como un intento de responder al problema del mal. En la época de es 
de este movimiento, Ireneo (+ c. 200) utiliza la palabra gnostikor para qn 
alos adeptos de sectas muy diversas, como simonianos, valentinianos o carpo- 
cracianos, pero tanto para él como para Orígenes o Clemente hay una verda- 
dera gnosis que es un saber cristiano. Pese a su enorme diversidad doctrinal, 
el movimiento gnóstico” presenta algunos rasgos comunes a sus diferentes 
sectas, como son que el gnóstico conoce mediante la revelación, afirma un 
dualismo teológico que contrapone esencialmente a Dios y el mundo, que es 
un anti-Dios, y que Loa gnósticos recurren a construcciones mitológicas para 
formular el camino de la salvación. Por ejemplo, en el maniqueísmo, un movi- 
miento religioso persa, cuya influencia se extiende hasta 814 en que práctica- 
mente desaparece, se divide la historia en tres períodos: en el primero, estaban 
los reinos de la luz y las tinieblas, el período medio, el actual, es de 
confusión y lucha entre ambos, y se anuncia un nuevo período de separación, 
situando entre los profetas que han anunciado a la humanidad el retorno a la 
luz a Set, Moisés, Zaratustra, Buda, Jesús y al propio Manes. 

Durante mucho tiempo cl gnosticismo ha sido conocido exclusivamente a 
través de los escritos cristianos que le eran contrarios, pues lo consideran una 
falsificación de la doctrina cristiana y creen descubrir en Satán el origen de estas 
doctrinas para corromper la l, a, de modo que ya Justino dedicó su obra per. 
dida Sinta, Eae iobair las de Simón, Menandro y Marción, elenco 
ve a los valentinianos como los fundadores filosóficos de estas doctrinas, 
cándoles una parte importante de su Adversus Haereses, donde hace remontar 
esas ideas a Simón el mago, mientras que Hipólito de Roma, mártir (+ 235) en su 
Pbhilosopbumena intenta probar el carácter no cristiano de las herejías gnósticas. 
Por otro lado, aunque el gnosticismo pretende resaltar la componente salvífica 
de la fc, ya desde los primeros siglos del cristianismo se puede encontrar, por 
ejemplo en Origenes, el diálogo con la filosofía, bien que considerada como una 
mera disciplina tcorética y propedéutica al estilo de pu artes liberales romanas. 

En este contexto de confusión doctrinal, el cristianismo encontró una vía 
para alcanzar el prestigio teórico que implicaba constituirse en un sistema de 
pensamiento, en su conexión con la práctica del comentario de las escuclas 
paganas. En ellas, la práctica filosófica adquiría cada vez más la forma de una 
exégesis, donde la investigación de la verdad se*éntendia como la búsqueda 
del sentido de los textos «auténticos» que instituyen la autoridad, en la creen- 
cia de que la verdad está contenida en ellos, es la propiedad de estos textos y 
de sus autores, como es también la propiedad de los grupos que reconocen la 
autoridad de estos autores y de estos textos y que son de bordes de esta 


2 Pierre Hador define la guoses como un conocimiento que se quiere salvador y que revela a 
los iniciados el secreto de su origen y los medios para alcanzarlo («Gnosticisme Chrétien», en 
Encyelnpaedia Universales France, t. 7. Paris, 1968, págs. 787-792) 
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verdad original. Esta especie de «canonización» del texto , como sabe- 
mos, ya se da en el mundo antiguo, por cuanto los textos aae la presencia 
del maestro— encontró mı il acomodo en el comentario dentro de la 
cnc de las religiones Libro. El hecho de que se contara con el antece- 
dente de los escritos «teológicos» platónicos y aristotélicos como el Timeo o el 
libro XII de la par no parece un heho tan relevante para explicar la 
fácil transición entre la ía clásica y el pensamiento teológico cristiano, 
como las tendencias doctrinales que se paro forjando en la antigüedad por 
obra de la escolarización del comentario filosófico. El primer comentario cris- 
tiano datado es de comienzos del siglo n (comentario del ico Heracleon 
al Evangelio de San Juan), aunque el primero que nos ha sido transmitido es de 
los primeros años del siglo m (comentario de Hipólito al Libro de Daniel). La 
forma más simple que adoptaba el comentario primitivo cristiano era la de los 
o excerpta, comentarios cortos de expresiones o pasajes que precisan 
aclaración, 

Siendo el cristianismo una religión con pretensiones de universalidad, la 
difusión de su mensaje mediante la predicación tiene un papel capital, por lo 
que el dominio del ars predicandi será una de las motivaciones icas 
constantes en la Edad Media. En cl contexto cristiano, el predicador se asimi- 
la al grammaticus en la medida en que la explicación filológica de las dificulta- 
des de la letra del texto está muy vinculada con la comprensión del sentido, 
del espíritu de su contenido. Un buen ejemplo de la forma que adoptó el co- 
mentario patrístico es el de las Ennarrationes in Psalmos de San Agustín. El 
comentario agustiniano parte de la fragmentación del texto, en este caso divi- 
diéndolo en versos, sobre los que se ejerce una suerte de interpretación que 
sigue el modelo de la técnica gramatical: lectio, emmendatio, explanatio, tudi- 
cium. La lectio cra requerida por la necesidad de estructurar el texto, debido a 
la práctica de la scriptura continua, donde es función de la propia lectura sepa- 
rar las palabras y las frases mediante las pausas y la entonación; la emrmendatio, 
que trata de corregir las omisiones debidas a la transmisión, no sólo tiene un 
sentido filológico, sino más bien un sentido intencional para el que sirve como 
canon la regla de la fe; la explanatio es la fase más puramente interpretativa 
texto, comprendiendo la paráfrasis y la interpretación de los términos y del 
contexto histórico; por último, el iudicium clásico, que es la fase valorativa, 
falta enteramente en Agustín. 

La superposición de la gramática sobre el arte del razonamiento filosófico 
se extenderá a la época de È reforma benedictina, la más oscura de los largos 
siglos medievales, donde una cultura que es exclusivamente monástica, oculta 
tras anchos muros en las celdas, los refectorios y los seriptoria, se circunscribe 
a la meditación sobre la palabra de Dios revelada en los Libros sagrados”, El 
monasterio vive en un medio feudal, que tiene su centro en la abadía, donde 


m Cfr Malcolm Parkes, «La Alta Edad Media», en G Cavallo y R. Charmer. Historia de la 
lectura en el mundo ocadental, Madrid, Taurus, 1997, págs. 137-156. 
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la apropiación de los textos se realiza según el modelo de los grammatici roma- 
nos, inmersa en un ideal contemplativo. Incluso en este medio fuertemente 
espiritualizado la copresencia de los ideales de las artes clásicas podían provo- 
car el choque entre los dos mecanismos interpretativos, como se narra al res- 
pecto de Lanfranco en una época tardía de la cultura monástica, quien, en una 
de las lecturas rituales durante el refectorio, 


pi des y to al po ra pale 
bra con el acento adecuado, pero de una forma que no le agradó al religioso 
que preii, cra iletrado, y le ordenó que pronunciara de otra forma. 
el tie. y dp secos a ad aio dd 
Cristo que a Donato, renunció a la pronunciación exacta y cometió el error 
que se le había ordenado. Sabía que variando la cantidad de una sílaba no se 
cometía pecado mortal; pero no sería una falta leve desobedecer a quien or- 
dena en nombre de una autoridad que le viene de Dios”. 


Los principios de la vida espiritual de los monjes son la intelección pura y 
la espiritualidad, y sus ejercicios legere, meditari y contemplari. La lectura aquí 
es necesariamente lenta, se busca interiorizar el Verbum divino expresa- 
do en la letra, que, por ello, es sagrada, a lo que corresponde una meditación 
que es esfuerzo por digerir —runinatio— las palabras que deben dejar su 
alimento espiritual en el alma del lector. La lectura se concibe, por tanto, como 
una mediación entre la littera sagrada y el alma. Siendo la Jetra po de 
salvación, se la considera como la unidad fonológica básica, en detrimento de 
la palabra o la frase, por lo que la escritura sigue siendo, como en la tradición 
antigua, continua, sin espacios entre las palabras, una scriptura contínua que 
invita a la lectura en voz alta, pues sólo así es posible la separación de las pala- 
bras y las ideas para encontrar el sentido de lo escrito. El espíritu de la lectura 
antigua obligaba a la declamación pública del texto, como corresponde a una 
civilización eminentemente social, pero, cuando, en la lectua monástica, su fi- 
nalidad es la contemplación interior, cl silencio, la ruminatio se exterioriza 
como un musitar para sí, que acompaña a la vista que recorre las líneas escri- 
tas”, Esto explica el domino de lo gramatical, pues se trata de que la lectura se 


D Visa Lanfrancini, 2 (P-L. 150, 32); en Eugenio Garin, La educación en Europa, 1400-1600, 
Barcelona, Crítica, 1987, pág. 51. 

23 La lectura interior era motivo de admiración, como m$ recuerda Agustín en un pasaje de 
Las Confesiones en el que, refiriéndose a uno sus primeros encuentros con San Ambrosio, repre 
senta a su maestro atareado por multitud de hombres y ocupaciones, de modo que sólo en sus 
ratos libres «se dedicaba a reparar el cuerpo con el sustento necesario o el alma con la lectura 
Cuando Jcía, sin pronunciar palabra ni mover la Jengua, pasaba sus ojos sobre las páginas, y su 
inteligencia penetraba en su sentido. Todo el mundo podía entrar a verle, ni era su costumbre 
hacerse avisar, de forma que, cuando yo entraba a menudo a verle, le hallaba leyendo en silencio, 
pues nunca lo hacía en voz alta, pues ¿ se atrevía a molestar a un hombre tan absorto? y 
pasado un tiempo me marchaba. Sos; que no quería que se le distrajera con otro asunto 
en el poco tiempo de que disponía para reparar su espíritu, del tumulto de los negocios 
ajenos» (Confesiones, VI. 3). 
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absolutamente fiel a la littera, para que el lector interprete el sentido literal 
según el ritmo que separa los elementos gramati 
ie posterior de las técnicas de la lectura y el comentario, el 
im racionalización implícito en la propia exégesis bíblica seguir- 
eses ds ii desde el sentido literal al sentido espiritual del texto. En un 
pl religioso, el comentario se refiere a un texto que es obra del auctor 
principalis, que en el caso de los textos sagrados es el enunciador divino, aun- 
jen realmente transcribe el texto es el auctor ministerialis, receptor de 
la Erin divina y segundo enunciador. Se debe a Gilberto Porreta la distin- 
ción entre dos tipos de comentaristas: los recifatores, que retrotraen a un pe- 
po lectura oral, haciendo una cade muy próxima al pr vi 
«intérpretes» pertenecen a un estadio más plenamente escolástico que 
pane de abrir el campo exegético al análisis del texto. Es en el trabajo dd 
exégetas donde se constituye una nueva forma de comentario, en el que la 
goa es una forma avanzada de exégesis que presupone la distinción entre 
flera, sensus y seniel; lo que hace que el comentario evolucione desde la 
lireralidad, que era objeto del anál análisis puramente gramatical de los primeros 
«lectores», hacia el sentido, que proporciona el contexto geográfico, tórico 
y tropológico-gramatical, siendo en la sententía donde aparecerá la expresión 
de una forma cuestionadora de la interpretación, y donde ya comienzan a 
plantearse quaestiones al texto, lo que constituirá un paso decisivo en la forma- 
ción de la enseñanza filosófica escolástica. Todavía en cl siglo xn siguen sin 
estar claros los límites entre el comentario teológico y la exégesis bíblica a 
partir de los «cuatro sentidos de la Escritura»: histórico, alegórico, tropológi 
co y anagógico, que marcan el camino hacia la constitución de la teología 
como ciencia”, cuando la búsqueda de las causas de los fenómenos sustituye 
a la explicación simbólica en la relación entre macrocosmos y microcosmos. 
El comentario homilético cristiano tiene unas claras intenciones prácticas 
en tanto que su objetivo es la predicación de la nueva fe, pero no por ello dejan 
de percibirse los fuertes lazos que lo asimilan a un comentarismo antiguo 
gano mucho menos ecipctado hacía el «saber por el saber» de lo que see 
suponerse. De hecho, ya desde los primeros comentarios griegos se tendía a 
confundir la intención teórica de comprensión del texto con la intención prác- 
tica de ayuda en el camino de purificación moral, y también en las escuelas del 
primer período helenístico se da la conjunción entre la doctrina que cada es- 
cuela defiende y el modo de vida que propone. La filosofía escolar antigua era 
exegética, pero se entendía no sólo como una actividad teórica, sino también 
como la elección de un modo de vida y como una tarea de purificación. Cier- 
tamente, los textos de la exégesis filosófica no eran sagrados como lo serán los 
de la exégesis cristiana de las primeras escuelas de te de Alejandría o 
de Origenes, pero la inclinación sincrética de las escuelas clásicas tenderá a 


Y Fe, H. de Lubac, Exegëse médiévale. Les quatre sens de l'Ecriture. Paris, Aubier, 1959- 
1964, 4 vols. 
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difuminar la separación entre lo sagrado y lo racional, a causa del origen reve- 
lado que se le atribuyó a todas las clases de textos, fueran religiosos o filosófi- 
cos. Si la expresión «filosofía cristiana» no fue entendida como contradictoria 
se debió a que el término e as licaba ya desde hacia tiempo a la 
elección de un modo de vi facial con la doctrina filosófica esco- 
lar que se profesaba. De hecho, ol ida apa ermil db so- 
crático-platónico de la conjunción entre cl discurso filosófico y la boa 
ráctica de un modo de vida. También en los comentarios tardoanti 
ugar la integración de la práctica filosófica de la exégesis textual y pcia 
sagrada de la plegaria dedicada a la salvación del alma, ao a do bui 
ejemplo el comentario del Timeo platónico realizado lo. La vincula- 
ción entre exégesis y plegaria se realizaba a través de Ordasas callos de 
los que tradicionalmente se consideraba autores a dos magos de la época del 
emperador Marco Aurelio, y cuya enseñanza consistía en he- 
chas a Juliano el Teurgo que concordaban con el sentido de ciertas doctrinas 
neoplatónicas, que, a su vez, tomaban el Timeo como texto de referencia. Así, 
se pudo asimilar fácilmente el modo de vida contemplativo del monaquismo a 
los modelos clásicos de la vida filosófica, y actividades como la penitencia, la 
meditación o los ejercicios espirituales se conectaron con el proceso de ascesis 
e proponían las escuelas o. Así se explica que la espiritualización y 
la huida del cuerpo, la idea de un ascenso del alma y la armonía universal que 
allamos ya firmemente establecidos en la teología agustiniana, se correspon- 
dan más con las preocupaciones filosóficas que con la doctrina religiosa del 
cristianismo. 

Esta conjunción sin solución de continuidad entre las funciones teórica y 
vital de los comentarios religiosos y profanos comenzó a cuestionarse ya partir 
de la Consolatio de Boecio, donde empieza a hacerse patente el enfrentamien- 
> np | papel PT AR y la función académica de la filosofía. La conc 

ida, siglos más tarde, por Alcuino, qien identifica la 
e con e e artes liberales y defiende la superioridad de caia 
cristiana, de modo que de las philosophicae subtilitatis disciplinae hay que va- 
lerse sólo como de una escala para l ad altissimum evangelicae perfectio- 
mis”. La superioridad atribuida a la vida cristiana se percibe en el vocabulario 
de los autores monásticos, donde el término phrlosopbia va a significar, ante 
todo, un modo determinado de vida, a veces la vida misma de los monjes, y 
casi en absoluto una doctrina teórica". La separación en el cristianismo de la 
vida religiosa y de la actividad teórica permiurivél desarrollo autónomo de 
esta última, si bien concebida, en principio, como un mero juego dialéctico, en 


Y Eptst. 280 sad monachos Hiberncenses», ed Dümmler, Monumenta Germaniae Historica 
Epistulae, val. IV, pág. 437, IT, 27-31 (citado en J. Domanskı, La philosopbre, théorie ou manière 
de vrwre? Les controverses de l Antiquité à la Renaissance, Paris Fribourg. Cerf, Ed. Universitaires 
de Fribourg, 1996, pág 37, n. 9) 

* D. J. Ledercq, «Pour l'histoire de Fexpresuon “philosophie chrétienne”», Mélanges des 
sciences religieuses, IX, alle, 1952, págs 222-226 
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el que fueron integrándose las ciencias y los textos de los filósofos, haciendo 
crecer las sospechas de los sabios cristianos que vigilaban suspicaces la inevi- 
table intromisión de los «dialécticos» en la regla de la fe. 

Superando la identificación de la dialéctica filosófica con los recursos 
gramaticales que se hacía en el trivium, de entre las artes liberales, comien- 
za a considerarse que la lógica representa mejor que la gramática el ideal 
filosófico, mientras que ya en el siglo xn la escuela de Chartres añade la fí- 
sica como disciplina filosófica, y el mismo Pedro Abelardo, quien conside- 
raba que los filósofos paganos eran, en cierto modo, cristianos no bautiza- 
dos, hace lo propio con la ética. Pero será el siglo xm el que conocerá la 
mayor ampliación de la noción de filosofía a consecuencia de la recepción 
de ¡pa aristotélica, aunque ello no debilitará la estrecha vinculación de 
la filosofía con las artes liberales, ya que, de hecho, en los programas de 
enseñanza nunca se menciona específicamente la filosofía y los textos inci- 
den en esta indistinción, que, por ejemplo, encontramos en Tomás de Aqui- 
no, quien afirma sencillamente que «communiter dividitur philosophia in 
septem artes liberales»*?, 

Si algo caracteriza peculiarmente a este siglo es su atribución de un ca- 
rácter exclusivamente científico y teórico a la filosofía prescindiendo de su 
carácter práctico tradicional. Esto se debe a que la enseñanza escolástica se 
basa ahora exclusivamente en la lectura y el comentario de los textos y a que, 
por la progresiva separación de teología y filosofía, se hace más nítida la se- 
paración entre la función teórica que se le atribuye a la filosofía y la función 
ético-práctica, que ahora es exclusiva de la fe religiosa. Como, no obstante, 
persiste la necesidad del pensador medieval de encontrar una autoridad de 
referencia, lo que sucederá es que filósofos y teólogos acabarán encontrando 
sus propias autoridades: los teólogos a los Padres, San Agustín y otros auto- 
res neoplatónicos como el Pseudo-Dionisio, y los filósofos, casi exclusiva- 
mente, a Aristóteles. Sin embargo, aunque es cierto que filosofía y teología 
tendieron a separarse en el siglo de la crítica escolástica, seguía dándose la 
distinción entre una teología de lo sobrenatural, que se enseñaba en las fa- 
cultades de Teología bajo el nombre de sacra pagina, y una teología natural, 
que remite a la teología aristotélica, que es una de las ciencias teóricas junto 
a la física y la matemática y que, por tanto, puede identificarse con la meta- 
física”. En todo caso, la utilización del término philosophia para designar la 
vida cristiana ha desaparecido completamente en el siglo xin, y, a partir de 
ese momento, los nombres de los filósofos antiguos no serán más que signos 
que les servían a los maestros escolásticos para identificar doctrinas y co- 
rrientes filosóficas. 


Y Super Boetium De Trimtate, q. 5 a. 1 
» Aristóteles, Metafísica, VI, 1, 1026a 18-19. 
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5. LAS OBRAS DE LA FILOSOFÍA COMÚN NEOPLATÓNICA 
EN EL OCCIDENTE CRISTIANO 


Hacia el siglo vi, lo esencial del saber de la antigüedad que el mundo latino 
había heredado reposaba en cuatro libros: el Comentario al sueño de Escipión 
de Macrobio, las Nupcias de Mercurio y Filología de Marciano Capella, la tra- 
ducción y comentario del Timeo de Calcidio, y la Consolación de la Filosofía de 
Boecio. En lo que respecta a la filosofía, de Aristóteles, a penas se conocían las 
tempranas po e del Organon de Boecio, que, añadidas a las de las 
obras lógicas de Porfirio, fueron utilizadas durante la Alta Edad Media (logica 
vetus), mientras que las propias traducciones boecianas de Tópicos, Analíticos 
y Elencos no fueron puestas en circulación hasta 1120 y 0 ia bajo 
el título de logica nova. Todavía hacia el siglo xn sólo se disponía sn 
partes de la Ética a Nicómaco, de modo que puede afirmarse que, hasta 

impulso de las traducciones del xm, también Aristóteles era casi un descon 

para los filósofos cristianos en accidente”. 

La influencia del pensamiento de Platón se debe en gran parte a que pue- 
de ponerse fácilmente en relación con las doctrinas y las narraciones de los 
misterios religiosos, como es el caso singular del Timeo, que fue el más popular 
de los diálogos platónicos en la antigüedad tardía, en el que se ofrece una na- 
ración religiosa del origen del universo, roducido por el demiurgo del mun- 
do de acuerdo con un modelo ol (27d-29a), caracterizado como un 
ser vivo inteligente (29d-30c) y que ha sido hecho sobre la base de las ideas, 
fundamentalmente las de existencia, semejanza y diferencia (35a). Si se insistió 
fundamentalmente en estos aspectos, se debió circunstancialmente a que la 
traducción de Calcidio, que es la que se conoció en occidente, acababa en 53c, 
lo que privó a los lectores medievales del conocimiento de los elementos fisi- 
cos y geométricos del escrito platónico. Además, cl período helenístico sólo 


H La recepción de Anstóteles en occidente tuvo lugar en tres etapas: a) Hasta 1150-1160 los 
medievales no conocen más que una ínfima parte de su cora lógica Categorías y De interpretanone, 
en por el Isagoge de Porhrio, que yen la logia verus, sicndo las monografias lógi- 
Boccia le que las partes que faltan del Orgeror. Hasta finales del siglo XA y comien- 
S del Am nose cunde dl oct de obra erica d rec del Oper principio en las 
traducciones de Boecio (Primeros analíticos, Tópicos, Refutac sofísticas) y de Jacobo de Vene- 
cia (Segundos analíticos, hacia 1125-1150), lo que se llama la now, avis tarde los bri naturs- 
les. principalmente Physica, De anına, De caelo y Metapbrysica. De Metaphysica se conocen cinco 
versiones sucesivas, circulando hasta la segunda mitad del xm, de las cuales sólo la última, la Novis 
sima Translatio de Moerbeke (1265-1272) corresponde a la que leemos hoy. La primera traducción 
greco-lanna, la Vetustissima Tarslatio de Jacobo de Venecia, y su revisión anónima, la Composita o 
Vetux (1220-1230), no contienen más que I» libros I-IV, 4 y se detienen al principio de una frase 
11007 a31). La e e e aca de foil o a ndine 
nuestro libro XÍ, introducido únicamente por Moerbeke. y cuya autentscidad sigue siendo discuti. 
da La trachucción arabo-latina, la Nova de Miguel Escoto, que no mcluye el act all ò XI, nene, 
a su vez, otras versiones: 1, 11, LH-X, XII thasta 1075 b11) y I (de 987 a9 a 989 b3), IJ, T-X, XT 
(hasta 1075 b1 1}, completadas, cn general, por versones de la Composita y la Media. 
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era conocido en occidente a través de algunos compendios eclécticos, como 
las Disputar tusculanas de Cicerón, las Epístolas de Séneca, donde comienza a 
hablar de la existencia de las ideas en la mente de Dios, el De dogmate Platonis 
de Apuleyo, o los escritos del mencionado Calcidio, que vivió probablemente 
a caballo entre el rv y el v de nuestra era, y que fue influido, particularmente 
en su doctrina de la materia cterna, por Numenio de Apamea. 

Las obras de Plotino y su discípulo Porfirio se conocieron en occidente 
por tres caminos: a través de los libros seculares, por los escritores greco-cris- 
tianos y por los escritores latinos, pre Boccio y Agustín. Los escritos 
seculares más influyentes fueron la mencionada educan del Timeo de Cal- 
cidio, el De nuptiis Philologiae et Mercurii de Martianus Capella y el comenta- 
rio a la obra de Cicerón Somnium Scipionis de Macrobio, que se ocupa de la 
última parte del De republica en la que Cicerón narra un sueño en que se mez- 
clan la virtud y el patriotismo, mostrando la influencia de la división poes 
de las virtudes, y donde ya se habla de las hipóstasis Uno-Inteligencia-Alm a, y 
se hace una exposición de la descripción matemática y geométrica del Alma 
del mundo. Todavía, en el siglo xu, en la escuela «platónica» de San Víctor, 
sólo se disponía de entos del Timeo, y no será hasta la renovación huma- 
nista cuando Platón a las escuelas ncoplatónicas renacentistas directa- 
mente desde las bibliotecas bizantinas. Igualmente, el Platón auténtico a penas 
ha sido traducido al árabe, aunque se sabe que hacia el siglo vn, en Bizancio, 
León el Matemático poseía una copia de las obras platónicas que sólo muy 
tardíamente llegó a occidente. 

De la antigüedad romana yo de la baja latinidad, la Edad Media heredó casi 
exclusivamente un género de literatura didáctica que había conocido su apo- 
geo en los Disciplinarum libri de Varrón (116-127 a.C. aprox.), obra que está 
esencialmente orientada hacia las artes liberales. Los principales testimonios 
de la cristianización de la didáctica romana son las Institutiones saecularium 
litterarum de Casiodoro (490-583 aprox.), verdadera enciclopedia del saber 
profano destinado a un programa de educación monástica, y las Etymologíae 
u Orígenes de pos obispo de Sevilla (560-636 aprox.), poi en la 
España visigoda del siglo vi, suma del saber antiguo que combina las cp 
de una enciclopedia y de un diccionario donde se combinan la dialéctica 
doxografía filosófica. Hasta el siglo xn las Etymologiae servirán de se la a 
una abundante literatura «enciclopédica», como el De rerum naturis de Raba- 
no Mauro, el anónimo Liber monstrorum de diversis generibus, el De naturis 
rerum de Alejandro Neckham y Bartolomé el Inglés, el De natura rerum de 
“Tomás de Cantimpré y el Speculum maius de Vicente de Beauvais. Las obras 
más influyentes de la dialéctica romana son el De definitionibus de Mario Vic- 
torino, durante mucho tiempo atribuido a Boecio, cl tratado de Apuleyo sobre 
los silogismos categóricos, conocido bajo el título aristotélico de Peri herme- 
netas, y las dos obras atribuidas por los medievales a Agustín: las Categoriae 
decem y el De dialectica. Y por lo que respecta a la gramática, las obras de 
Prisciano (Institutiones grammaticae) y de Donato (Barbarismus) constituyen 
la base de una cultura de la lengua cn la Edad Media. 
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La sabiduría hermética, tanto filosófica como teológica, es una de las me- 
jor conocidas desde época temprana. Más allá de los extractos y diversos do- 
cumentos dejados por escritores cristianos como Amobio, Lactancio o Agus- 
tín, el texto más representativo es la traducción latina denominada Asclepius 
—o, a veces, Natura deorum— de un original griego hoy perdido, el Logos te- 
leios o Discurso perfecto, durante mucho tiempo atribuido a Apuleyo. Un 
Ia hermético abundantemente citado en la Edad Media es el Li- 

ua qei influiría en el proceso de las condenas universi- 
tarias, un apócrifo árabe, or el aao AT qor ai 
la mancra de los a de teología de causis, alternando las 
«tesis» y los «comentarios». También es del siglo xu el Liber Hermetis Mercurii 
Triplicis de vi Ds, iis, que es una cosmogonía compuesta por un occi- 
dental a partir de fuentes latinas (Beda, Macrobio, Adelardo de Bath, Guiller- 
mo de Conches) y pot (Liber Almanach, Liber Ezich) 

El ncoplatonismo auténtico, entendido como un corpus doctrinal autóno- 
mo, ha sido inaccesible pon ee latinos antes de las tardías traducciones latinas 
de Proclo realizadas uillermo de Moerbeke: Elementos de teología 
(1268), los Tres cod se 1280-1281 aprox.), el segundo libro del needs 
sobre el Timeo y el comentario sobre el Parménides (antes del 1286). El co, 
aristotélico accesible a los latinos comprende igualmente una gran cantid ie 
apero de ers idoepígrafos, siendo los más utilizados el De mundo, tradu- 
cido del griego por Nicolás de Sicilia (antes de 1240) y luego por Bartolomé 
de Mesina | (1258. 1266), el De plantis de Nicolás de Damasco, traducido por 
Alfredo de Sareshel (antes de 1200), el Secretum secretorum y el De regimine 
sanitatis, fragmento del precedente, todos ellos traducidos del árabe, el prime- 
ro por Felipe de Trípoli (hacia 1243) y el segundo por Juan de España en la 
emo mitad del siglo xn, el De differentia spiritus et animae de Qusta ibn 

, traducido por Juan de España, el Liber de bona fortuna, que es un en- 
ps de dos capítulos tomados el uno de Ética a Eudemo, VIIL, 14 y el otro 
de Magna Moralia, Il, 9, probablemente traducido del griego en el siglo xm, 
los Problemata y la eo traducidos del griego por Bartolomé de Me- 
sina (1265-1268 aprox.), el De causis pa ¡prietatum elementorum, traducido 
por Gerardo de Cremona, el De intelligentia, probablemente traducido del 
griego por Jacobo de Venecia, el Liber VI principiorum, obra atribuida prime- 
ro a Aristóteles y luego, a partir de Alberto Magno, a Gilberto Porreta. 

Por lo que respecta a ioan lógica, destaca, sobre todo, la aportación de 

, cuyo comentario sobre las Categorías p. haber sido directamente 
redactado a partir de un manuscrito que incorporaba bajo la forma de glosas 
marginales el Pequeño Comentario «por preguntas y respuestas» de Porfirio y 
algunos pasajes de su Gran Comentario «a Gedalio» sobre el texto mismo de 
Aristóteles. En el siglo xu hay una traducción de Gerardo de Cremona del 
comentario de Temistio sobre los Segundos analíticos y una de Jacobo de Ve- 
necia de fragmentos del pseudo-Alejandro de Afrodisia sobre los Segundos 
analíticos, 1, probablemente una compilación de textos tomados del comenta- 
rio de Juan Filopón, y las Refutaciones sofísticas, que es otra compilación par- 
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cialmente sacada de Miguel de Éfeso. En el xm, entre los compendios sincré- 
ticos aristotélicos encontramos una traducción y comentario de Alejandro 
sobre los Meteorológicos y el De sensu, comentarios de Temistio y Juan Filo- 
pón (libro III) sobre el De anima, el comentario de Amonio sobre el Peri 
Hermeneias (Guillermo de Moerbeke, 1268), y comentarios de Simplicio sobre 
el De caelo y sobre las Categorías (Moerbeke, 1266 y 1271). Una última fuente 
importante, más sincrética que propiamente cd BTA la proporciona el 
compendio de comentarios sobre la Ética a Nicómaco compilado en Bizancio 
hacia fines del siglo xu, que comprende los comentarios de Miguel de Éfeso 
(1040 aprox.) sobre los libros V y IX-X y los de Eustrato, metropolita de Nicea 
(1050-1120 aprox.), sobre los libros I y VI, traducidos en 1246-1247 por Ro- 
berto Grosseteste, al mismo tiempo que una versión completa de la Ética, 


5.1. Los NEOPLATÓNICOS CRISTIANOS: AGUSTÍN Y ESCOTO ERIÚGENA 


La diversidad y confusión de las fuentes neoplatónicas no impidieron que 
los autores cristianos encontraran en el neoplatonismo un instrumen- 
to para racionalizar su fe. En su vertiente doctrinal, el «neoplatonismo cristia- 
no» es deudor esencialmente de la obra de un pensador singular, que, siendo sin 
duda la máxima autoridad de la filosofía cristiana medieval, cronológicamente 
pertenece aún a la edad antigua: Agustín de Hipona (354-430). Aureliano 
Agustín entró en contacto con el neoplatonismo plotiniano en Milán, a través 
tanto de los círculos intelectuales paganos y cristianos conocedores de Ploti- 
no, como de los sermones de Ambrosio en los que había continuas referencias 
temáticas a las Enéadas. Agustín cree que incluso los filósofos que más se aproxi- 
man a la divinidad no llegaron al conocimiento de la verdad, pues Platón, del 
que piensa que recibió la influencia de los libros sagrados cuando viajó a orien- 
te”, y que admite la unidad y la pluralidad de Dios, se encuentra con la limita- 
ción de que no lo ha glorificado, mientras que Plotino, que también ha enseña- 
do la doctrina del Verbo, no ha aceptado que se ha encarnado y sacrificado por 
los hombres. No obstante, Plotino es el guía intelectual a través de la que Agus- 
tín intentará racionalizar su propia experiencia de conversión y de búsqueda de 
la verdad. De hecho, los escritos con r influencia neoplatónica son los 
primeros, como los Soliloquia, De libero arbitrio y De ordine. 

Siguiendo cl esquema plotiniano, Agustín dibuja un universo ordenado en 
grados de perfección que son grados de acercamiento a la unidad y al ser, una 
jerarquía que se inicia en Dios, que es la unidad absoluta, el Ser primero y 
supremo, hasta concluir en esa «casi nada» (paene nikil) que es la materia no 
informada. Ahora bien, el cristiano Agustín debe integrar ese esquema en las 
verdades de la fe que había abrazado, y, así, el misterio de la Trinidad obliga a 
que el Uno plotiniano se despliegue en tres Personas que poseen el mismo 


V Ciudad de Dios, VII, 12. 
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grado supremo de unidad, realizándola con total plenitud: Dios, en cuanto 
conoce es engendrador o Padre, y lo conocido y lo expresado es el Verbo, el 
Hijo, de cuya unión esencial y eterna en un abrazo que es deleite, felicidad, 
amor, nace el Espíritu Santo. Para enfrentarse a la dificultad del necesitarismo, 
Agustín hace patente la libertad divina, defendiendo que, en la creación, Dios 
crea libremente, ya que la voluntad de Dios es libérrima. "Así, el universo, tal y 
como lo concibe sala está estructurado en una escala descendente y as- 
cendente de «modos», en los que trasluce esa unidad trinitaria y esa armonía 
jerárquica con las que cada modo tiende a realizar desde su unidad interna 
otras unidades más perfectas y superiores en las que cada cosa permanece en 
su ser sostenida por la int yl reload del Creador, Esta cosmovi- 
sión jerárquica, que abarca le Dios a la materia, en la que ocupa un lugar 
de privilegio la criatura humana, y que constituye la más perfecta síntesis del 
neoniatonimo paganay Cristino en los rimeroa ngos nuestra era, se re- 
fleja en un conoci teo de la andad de Dia 


Así la paz del cuerpo es la ordenada complexión de sus partes; y la del 
alma irracional, la ordenada calma de sus apetencias. La paz del alma racio- 
nal es la ordenada armonía entre el conocimiento y la acción, y la paz del 
cuerpo y del alma, te vitla Fien pexacade y la salud dd coil propi 
el hombre mortal y Dios es la obediencia ordenada por la fe bajo la 
na, Y la deloshombres enre si su ordenada concordia. La paz de a 
es la da concordia entre los que mandan y los que obedecen en ella, y 
la paz de la ciudad es la ordenada convivencia entre los que gobiernan y los 
gobernados. La paz dela ciudad cil cs la unión ordenadisima y concor 

gozar de Dios y a la vez en Dios. Y la paz de todas las cosas, la 
ilidad del orden. Y el orden cs la disposición que asigna a las cosas 
difesenes y a ls iguales el lagar que los contemcnde Por tanto, como los 
miserables, en cuanto tales, no están en paz, no gozan de la tranquilidad del 
orden, exenta de turbaciones; pero, como son merecida y justamente misera- 
bles, no pueden estar cn su miseria fuera del orden. Epoque ger el 
bicnaventurados, penosa pea be pra Éstos, cuando 
no están turbados se acoplan cuanto pueden a las cosas en que están. Hay, 
pues, en ellos cierta tranquilidad en su orden, y, por tanto, tienen cierta paz. 
[...] El uso de las cosas temporales dice relación al logro de la paz terrenal, y 
en la Ciudad de Dios, al logro de la paz celestial, Por eso, si fuéramos anima- 
los leg pac no ad ar ordenat complexión de las 
partes del cuerpo y lo apeteceríamos, por con- 
siguiente, nada fuera de cso. La xp g redundará en provecho de la 
paz del alma. Porque la paz ATEN EES ERTER HN 
y pue sin cl no peie A de sis apetencias, Pero am- 
bos se ayudan a esa paz que tienen entre sí el alma y el cuerpo, paz de vida 
y de salud. Así como los animales muestran que aman la paz del 


% Cir., A, Olabuenaga García, «San od mora Alienación intenondad y trascen 
dencia», en V. Fernández Polanco, F León A. Olabuenaga Garcia y P Olmedo Zuloaga, 
Historia de la Filosofia (Filosofia 11), Ira Biblioteca Nueva, 2003 
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cuerpo cuando esquivan el dolor, y la paz del alma cuando, para colmar sus 
necesidades, siguen la voz de sus apetencias, así huyendo de la muerte indican 
a las claras cuánto aman la paz, que aúna el alma y el cuerpo. Pero el hombre, 
dotado de alma racional, somete a la paz de esta alma cuanto tiene de común 
con las bestias, con el fin de contemplar algo con la mente y según ese algo 
obrar de suerte que haya en él una oi armonía entre el conocimiento 
y la acción, en que consiste, como hemos dicho, la paz del alma racional”. 


ra, constituyendo 

medievales. En la tradición espirirualista, que se extiende desde el Deus abscon- 
ditus de al Ser quo nihil maius cogitari potest de Anselmo, Dios es el 
principio del ser y del conocer. La representación del universo es la de un movi- 
miento puramente deductivo y emanativo, en que la inteligencia humana acom- 
PA credor de o guet minan a lamia 
para crearla, En la estructura del neoplatonismo cristiano, el conocer y el existir 
son idénticos, lo que significa que Dios crea las cosas al pensarlas, y que el cono- 
cimiento humano es a su modo de ser, esto es, a su posición parti 

en la jerarquía espiritual de los seres. Así se configuran una cosmovisión armo- 
niosa y un sistema filosófico de una coherencia tal que parecieron capaces de 
resistir los embates de la crítica escéptica de los filósofos . 

Aunque Agustín a como precursor y figura emblemática de la filo- 
sofía cristiana, sin duda es Juan Escoto Eriúgena (810?-877?) el primer gran 
filósofo cristiano del neoplatonismo cronológicamente medieval. El gran giro 
en la obra del Eriúgena se produjo con su traducción de los escritos del Pseu- 
do-Dionisio, enviados a la corte de Carlos el Calvo en griego por el basileus 

iguel LIL, que traduce sobre un manuscrito en scriptio continua y verbum ad 
verbum, no preocupándose por cl sentido. La labor traductora de Escoto 
Eriúgena del corpus dionisiano no sólo representa un eslabón determinante 
en la historia del pensamiento medieval latino, sino que muestra el interés por 
la cultura griega en los siglos más oscuros del medievo occidental. Ésta y otras 
traducciones de los escritos teológicos griegos son la base sobre la que Juan 
Escoto realizará su gran obra Periphyseon o De divisione naturae, la más im- 
portante de la Alta Edad Media occidental. Tiene la forma de un diálogo entre 
el maestro o nutritor y el alumno, alumnus, y constituye un sistema universal 
articulado según la lógica de Porfirio de la dialéctica descendente neoplatóni- 
ca. En clio IpRre una exposición de la naturaleza como la totalidad de 
las cosas, dividida en cuatro especies: creadora y no creada (Dios an-archos); 


Y San Agustin, La ciedad de Dios, libro XIX, caps. 13-14: La paz universal y su indefectibi- 
lidad. El orden y la ley celestial terrena, en Obras de San Agustín XVI, edición preparada por J. 
Morán, O.S.A., Madrid, BAC, 2* ed., 1964-1965 (Clemente Fernández $. 1.. Los Alóswfos medie- 
rales Seleccion de textos L Madrid, BAC, 1979, págs. 479-481). 
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creadora y creada, que es mundo arquetípico de las causas primordiales (las 
teofanías que subsisten en el Verbo); la tercera es creada y no creadora, que es 
el CAC temja generale (el espacio-tiempo universal que regula la 
organización del dora la cuarta es no creadora y no creada, que es Dios en 
cuanto causa final des coca (Dios coso salas. retorno y reposo). 


Las cuatro se oponen entre sí en parejas: la tercera se opone a la primera y 
la cuarta a la Pero a cuarta se sitúa entre lo imposible, cuyo ser es no 


pe al al primero querubines, serafines y tronos; Sra] virtu- 
lion A CE PERE an padon acido ao 
aa a ia p afirma o niega al que le es 
PE e arta 
port superiores, a inferior procede. También por este motivo, 
odon dak coria e ekale divo no Ser: es en cuan- 
to por los superiores o por sí mismo es conocido; en , NO ES cn CUANTO 
que no permite que le comprendan sus inferiores, [... -] El quinto modo tiene 
paraa únicamente a la naturaleza humana. Ésta abandonó, pecando, la 
dignidad de imagen divina en la que había sido sustanciada; merecidamente 
no Pc merdan 
Dl piel. to de Dio es conducida de nuevo al prístino estado 
de la sustancia en la que fue creada la imagen de Dios, comienza a ser y 
empieza a vivir en aquel que fuc creado según la imagen de Dios*. 


El Eriúgena participó en en de las polémicas teológicas más importantes 
de esta época, ori en la defensa por Godescalco de la gemina praedesti- 
natio o doble lol (una expresión que aparecía ya en Agusta y San 
Isidoro de Sevilla) de los clegidos a la salvación y de los reprobados a la con- 
denación, lo que, de aceptarse, implicaría la inutilidad de las obras y los méri- 
tos, pues la elección es sólo de los elegidos (sola electio electorum), interpretan- 
do en un sentido restrictivo las palabras de Pablo”: «Dios ha querido que to- 
dos los hombres fuesen salvados.» Escoto rechaza esta doctrina porque la 
predestinación no puede ser doble, dado que la sustancia divina es única, y, 

además, la predestinación no puede ser pre-destinación, pues ello implicaría 
una presciencia en el tiempo en un ser como Dios que no es en el tiempo. Fi- 
nalmente, la interpretación de Godescalco se entendió como una doctrina fa- 
talista que excluía que Cristo hubiera muerto por toda la humanidad y que 
los méritos tuvieran algún valor, de modo que sólo la presencia de la gracia 
como signo de haber de sido elegido podía gararítizar la salvación, por lo que 
Hincmar de Reims y Rabano Mauro obtuvieron su condena sobre la base de 
que, en última instancia, hacía a Dios causa del mal. A su vez. también el Peri- 
physeon de Juan Escoto sería considerada una obra panteísta y condenada 


> División de la naturaleza e i trad. de Francisco José Fortuny Barcelona, 
Ediciones Orbis, $. A., 1984, págs 46-51. 
» 1 Tim, ZE 4. 
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en 1250 por el papa Honorio I1, sobre todo a causa de las teofanías que su- 
ponen una autocreación de Dios. Pese a la condena, la obra se conservó citada 
en ilaciones de textos que fueron muy leídas, como el propio corpus 
dionisiano. Por la dualidad constante que trasluce su pensamiento, puede 
considerarse al Eriúgena como el último filósofo helenizante entre el mundo 
pagano antiguo y el nuevo pensamiento cristianizado. 


5.2. APOCRIFOS MEDIEVALES 


Por lo demás, a parte de estas doctrinas reconocibles, el complejo entramado 
de textos que circulaban cn los círculos intelectuales latinos, irá en el perío- 
pe eee o lei ¿Ci pe 29 latónicas 
de obras griegas, de entre las que destacan el De caelesti hierarchia, el Liber 
causis y la Theologia aristotélica. Se trata de falsificaciones llamadas a tener una 

influencia en el desarrollo del pensamiento medieval latino, hecho que por sí 
solo pone de manifiesto que nos encontramos en un contexto ante el que necesa- 
riamente tenemos que adaptar nuestros instrumentos de análisis convencionales. 

Bajo cl nombre de Teología de Aristóteles (Kitab Utuluyiya Li-aristu) circula- 
ba en tierras árabes un escrito que no era otra cosa que una buena parte de las 
Enéadas de Plotino en forma de paráfrasis, probablemente debida a un monofi- 
sita del siglo vi, lo que parece abundar en la idea de que las escuclas de comen- 
taristas estimaban que el sistema aristotélico podía quedar incompleto sin su 
coronación teológica, razón por la cual la obra fue acogida sin suscitar gi 
dudas. En el texto se renueva el tema neoplatónico de la clásica metáfora ilumi- 
nista y la interpretación sinfónica donde todos los filósofos de la antigüedad 
parecen concordar en apoyo de la cosmografia religiosa: 


En verdad yo frecuentemente me he quedado solo con mi alma, he deja- 

mi cuerpo a un lado y he llegado a ser como una sustancia desnuda sin 
cuerpo y u estar dentro en mi esencia, vuelto a ella, fuera del resto de las co- 
sas. Entonces soy el conocimiento, el cognoscente y lo conocido juntamente. 
Veo en mi esencia tanta hermosura, esplendor y luz que me quedo maravilla- 
do, estupefacto. Entonces conozco que soy una parte de las partes del mundo 
noble, excelente, divino, dotado de vida agente. Una vez que conozco eso con 
certeza, me elevo con mi esencia desde ese mundo al mundo divino y llego a 
ser como si yo estuviera colocado en él, ligado a él. Entonces estoy encima de 
todo el mundo inteligible y veo como si yo estuviera ven esa mora 
da noble, divina. Veo alli tanta luz y pl de que no pueden describirlo las 
lenguas ni oírlo los oidos. Cuando me sumerge esta luz y esplendor y no pue- 
do soportarlo. caigo desde la Inteligencia al pensamiento y E EATA y 
una vez que estoy en el mundo del pensamiento reflexivo y la consideración, 
el pensamiento me oculta aquella luz y esplendor. Entonces me quedo mara- 
villado de cómo descendí de aquel lugar elevado, divino, y llegué a estar en el 
lugar del pensamiento reflexivo, después que mi alma pudo dejar atrás su 
cuerpo, volver a su esencia, ascender al mundo inteligible y, después, al mun- 
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do divino hasta estar en el lugar del esplendor y de la luz que es la causa de 
toda luz y esplendor. Es maravilla cómo vi yo mi alma llena de luz, cuando 
estaba en el cuerpo como forma suya, no estando ella fuera de &”, 


De entre estos escritos falsamente atribuidos, el más antiguo y también el 
nodo sa o Lc lo er dl qaa barka 
primer filósofo cristianizado por la predicación de San Pablo en 


cg oa Pa min ne aeir emperador bizantino Mi- 
guel II enviadas a la corte de Luis el Piadoso, siendo traducidas en la abadía 
de San Dionisio, cuya iaten en e mind carolingio favored ja triem. 
sión del corpus. Sin duda, la posibilidad de encontrar una vinculación directa 
e a 

por parte de tan poderosa institución de una obra de procedencia dudosa, 
como ya claramente denunciara Pedro Abelardo durante su estancia en la 
abadía. A través de los comentarios de Escoto Eriúgena, la obra dionisiana 
llegó configurar la trama sistemática del neoplatonismo latino. 

Despois de una het dedos siglos Hago desan Vieron € abad Suger y 
Juan de Salisbury son importantes eslabones en el renacer de las lecturas di- 
rectas del corpus a finales del xn, mientras que, en el siglo siguiente, en plena 
época de la cultura universitaria, Ap conocer integrado en un conjunto 
inextricable de glosas y comentarios, en el que las referencias n 
suponen que ejerciera una influencia real en una época ee ds Fonden. 
mente aristotélica”. Todavía, en 1360, Bertoldo de M rg, un sucesor de 
Eckhardt, consideraba a Dionisio como el a rc ici Lea Poe: 
sophi frente al dominio aristotélico, ndo lae ¡persabi- 
duría (benósis) superior la sabiduría aristotélica. 

Dentro del pensamiento teológico cristiano, sin duda el neoplatonismo en- 
cuentra su mejor expresión en el Pseudo-Dionisio, que adapta las doctrinas 


existencia de una hi 


© Pseudo- Aristóteles, Teología. l trad., NEN AR Madrid, 


Edicion 

“t Cir, jJ. M, Ris, REE S and the Weakness of Soul», en Haijo 
Jan Westra (ed.), From Athens to Chartres. } a and Modena Tenhi Studies in Honour 

Edouard Jeaunean, Leiden, Bril, 1992, págs. 135- 161, especialmente, págs. 137-139 n. 

% De hecho, el misticismo platonizante del corpws ha podido llevar a un juicio tan 
coo E de Lobera (La cad de Rot Kel. Ausg 6, Weimar, 562) que lo considera la 
obra de un platónico sólo 
A E Areopagita e cado 120 vecs por Alberto Magro y 1702 veces por Tormis de 

uino, 
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neoplatónicas a la imaginería cristiana. Siguiendo el orden de las procesiones 
plotinianas: Dios Padre es designado en la obra dionisiana Pater luminum, Pa- 


nosidad que reflejan las cosas materiales que me iluminan, me iluminant, para 

permitirme conocer a través de ellas la vera lux del Creador. Todo el universo 

se hizo como luz, lumen fit, pero de tal modo que cada cosa es como una pe- 

queña centella, veluti ex lucernis compactum, que refleja la gran luz originaria. 
La jerarquía dionisiana 


luz, conforme al plan de Dios, a que les siguen en la escala. Sería 
A a e er a E 


algo 
e RA o A , en especial si es 


en aquel fulgor. Es To que comi 4 0 cre sado Y más si están 
configurados, en la medida de sus fuerzas, con aquella Luz. (...] Resulta, 
pue, que cda orden de la jerarquia sagrada, sogin a cada cual correspon: 
de, sc eleva hasta la cooperación con Dios. Con ecit y pocer (oe Dica 
da hace cosas que natural y sobrenaturalmente son propias de la deidad. 
Algo que Él lleva a cabo supraesencialmente y luego lo revela por la jerar- 
quia slas inteligencias que aman 2 Dios, para que Glas mien dentro de 


En el Pseudo-Dionisio, junto a afirmaciones que manifestan la lejanía mis- 
tia del Dis Uno hallamos otras en que se defende la fuerza de lo singular 
Así, los auténticos «intérpretes» de Dios «con verdaderas negaciones y 
desemejanzas, últimos divinos, honran a Dia omo debide (De 
caelesti hierarchia, c. 2, 145 A). La multiplicidad material es fuente de valor, ya 
que «las jerarquías inmateriales se han reoc de makipis fautas y formas 
materiales a fin de que, conforme a nuestra manera de ser, nos 


4 Pseudo-Dionisio lo Arcopagita, De caelesti hierarchia, Capítulo II (164D-168B), Obras 
Pene del Pseudo Dionisio Áreopagita, ed. de Teodoro H. Martín, Madrid, B.A.C., 1990, 
. 132-135. 
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lógicamente desde estos si a la comprensión de las realidades 
iodo akapit melah Arh T2 a [...] Las luces materiales son ima- 
gen de copiosa efusión de la luz inmaterial» (121 D). El Dios de la «luz inma- 
terial», de la «negación» y la «Jesemejanza» absoluta respecto de lo múltiple 
singular convive, en este o e ie con las «luces 
materiales» y las «múl upa o o de la ii- 
nidad. Surge así la jer; élica de los seres intermedios entre la mundo 
creado y el creador: querubines, tronos/dominaciones, virtudes, po- 
tencias/principados, arcángeles, ángeles. 

El neoplatonismo dionisiano se inserta en el debate tendrá lugar a 
propósito de los elementos doctrinales que se ent en el seno del 
sistema reis hasta que llegue a producirse una escisión estructural 
ts pa caido ocigen e a Err el siema ddl 

Dionisio, se acentúa la esencia del Dios-Uno, que crear desde 
su R ser, como Causa Necesaria, empleando la tora de la luz para 
cx e A S e da 

sufrir alteración en su ser, pues ésta es la condición imprescindible para acep- 
su ped Dios Uno pueda ereas cin iker aresencia onler Foc ete doctda 
filosófica sobre la creación la que resultó universalmente aceptada en el pen- 
samiento teológico medieval hasta la irrupción de la interpretación aristotélica 
del neoplatonismo. 

Los escritos dionisianos tuvicron también un destacado papel en la polémi- 
ca escolástica sobre el poder de Dios. Por un lado estaban quienes, siguiendo a 
Dionisio, afirmaban que la generación creadora se debía a la presencia universal 
del conocimiento divino, es decir, a la Providencia, que crea el conocer, como la 
luz genera las cosas al iluminarlas. Por otro, los partidarios de acentuar el papel 
de la Voluntad de Dios, que crea por Amor de lo creado sin ser impelido por la 
necesidad. Ambos bandos creían tener bucnas razones para denunciar al otro 
coma o aii bae nj ur a poc deDa 
Paradójicamente, las acusaciones que se intercambiaron podían scr las mismas, 
O itono por sonieaer Ia tonioga Deside etila ea AESi greo 
árabe. Los dionisianos se impusieron durante mucho tiempo, al resaltar en sus 
opositores la excesiva importancia que le concedían a las causas i 
intermedias, pm ed EEEE pr a a a 
Dios inmutable, con Jo que hacían a sus rivales adeptos del necesitarismo arabi- 
zante qe alejaba a Dios del mundo en una trascenglencia inútil, ae abai 
mundo discurrir según sus propias leyes, que no, pardas Ajapa 
ban de la actividad de las causas subordinadas naturales, Pero, es esto mismo Saa 
lo que, a su vez, ellos podían ser acusados, pues su explicación de la creación se 
asemejaba demasiado al de la emanación que había sido defendida por la teolo- 
gía árabe, tal como había sido definitivamente establecida por Avicena. Así, los 
partidarios de la voluntad podían identificar a sus oponentes con los necesitaris- 
tas greco-árabes, que limitaban el poder divino, y sometían de hecho a Dios a las 
leyes de la naturaleza. Esta oposición acabaría haciéndose más nítidamente teó- 
rica bajo la forma de la polémica entre la providencia y la libertad que sc desa- 
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zrol apeta meri A A Miectanda tinio 
ca teológica como a la antropología filosófica. 

A como mpende de a Mosada oominneopla: 
tónica medieval fuc el pseudo-aristotélico árabe Liber Aristotelis de expositione 
bonitatis purae O Liber de causis, que es esencialmente una reescritura de los 
Elementa theologiae de Proclo, aunque también afloran en sus páginas fragmen- 
tos plotinianos y otros que parecen ser extraídos del Pscudo-Dionisio, siendo un 
texto continuamente atribuido a Aristóteles hasta los siglos XIV y xv, y general- 
pi ai expresión ica última des Mutaf Tomás 
de Aquino pasa por ser que se ha apercibi que se 
pude ací E prasane stes cl 

ó a occidente hay diversas hipótesis, pero parece que fue compuesto o tradu- 

del griego, e k 987 y oojo traducao pot Gerardo de Cremona a 

ir de un original del , En el De causts se pueden encontrar 

huellas de la doctrina E ia atribuida a un único primer princi 

pio, lo cual, e re ac ai 0 cia delos dioses 
inteligibles, que había sido defendida por Proclo. Esto puede explicarse por una 
posible influencia del Pseudo-Dionisio, en quien se encuentra una interpreta- 
ción de Proclo en un sentido monoteísta, al hacer la transformación de la omni- 
presencia de los dioses inteligibles hacia la del Dios creador como principio 
único, De hecho, hay datos históricos que abonarían la suposición de una in- 
fluencia dionisiana, como la circunstancia de que los escritos del Pseudo-Dioni- 
sio circularan my promo A y que, probablemente, el verdadero 
autor del corpus dyomisiamur fuera él mismo un discípulo de Proclo, 

El Liber de causis se integra fácilmente en la exposición neoplatónica, al 
ne entre el verdadero acto creador de Dios respecto de la primera cria- 

s demás seres que son producidos por la actividad de las causas segun- 
des da la creación por propria auctoritate, que sólo le corresponde a Dios y 
la creación per ministerium, delegada, que es característica de las causas ins- 
trumentales. Las primeras proposiciones de la obra, en efecto, sientan las ba- 
ses de esta relación: 


1. Toda causa primera influye más sobre su causado que si cana univer- 
sal unda. 2. En consecuencia, cuando la causa da aparta su 
virtud de una cosa, la causa universal primera no retira de la: su virtud. 3. 
Ye es así porgue la causa universal primera actúa sobre el causado de la 
E an antes de que actúe sobre él la causa universal segunda, que la 
sigue, 4 te, cuando la causa segunda, que sigue, actúa np E 
sado, paq él la acción de la causa primera que es sul morada 
misma. 5. Y, cuando la causa segunda se separa del causado, que la sigue no 
se separa de él la primera, que es superior a la misma, ya que es causa de él. 
6. Y, por nuestra parte, Jo ejemplificamos por un análisis del ser, del viviente 
y del hombre. 7. Es así ya Primer lugar, importa que una cosa sea ses, 
después viviente, y hezo keib. 8. En consecuencia, viviente cs la causa 
próxima del hombre; y el ser su causa remota. 9. Luego, el ser es más fuerte 
mente causa del hombre que el viviente, ya que es la causa del viviente, que 


88 Francisco León Florido 


lo es del hombre. 10. Y lo mismo ocurre cuando consideras la racionalidad 
como causa del hombre: el ser es más fuertemente causa del hombre que la 
racionalidad, ya gue es causa de su causa”. 


En estas tesis aparece modelado el tema de la emanación, con el que se 
trataba de responder a las dificultades que persistían en el neoplatonismo en 
relación con la explicación del modo en que de la unidad absoluta puede sur- 

la multiplicidad, lo que había llevado a que ciertos continuadores de la fi- 
jars fía plotiniana, como el mismo Prodo, le concedieran un decisivo a 
la hipóstasis mediadoras, como el intelecto o el alma, en la producción de lo 
pago tendencia que fue seguida por los filósofos cristianos que trataron de 
integrar las doctrinas os tel en el corpos de las las creencias religiosas, conce- 
diéndole un papel fundamental a los eoncs espirituales que pueblan el mundo 
intermedio entre el espíritu y la materia. Para responder a esta doctrina, que 
podía ser acusada de «politeísta», la doctrina plotiniana de las hipóstasis del 
Uno se transformó en una doctrina de la causación, cuyos más notables ejem- 
plos son la derivación por sobreabundancia de ser del avicenismo y la doctrina 
de las relaciones entre causas remotas « instrumentales de los escritos teológi- 

cos neoplatónicos cristianos. En esta interpretación, se dibuja la figura de un 
Dios. Uno que genera la multiplicidad en virtud de su propio ser únicamente, 
sin que las causas intermedias tengan un papel determinante, en un intento 
pe conciliar la autonomía de la naturaleza, que se consideraba como uno de 
los principios básicos de la enseñanza griega, con la superioridad esencial de 
la realidad espiritual divina. De manera que, de un modo a menudo confuso, 
a través de obras fruto del sincretismo cultural y filosóficos, se fue generando 
un cierto «sistema» doctrinal mediante el que el neoplatonismo religioso tra- 
taba de integrar la noción de creación en un sistema que sc adapta al modelo 
de la participación por emanación, que sólo entraría en crisis, y aún así sólo 
parcialmente, cuando un aristotelismo más puro ofreciera una alternativa sis- 
andes aceptable para el pensamiento religioso. 


2 Anónimo, Ziher de cat > ed. de Rafael Águila Ruiz, Servicio editorial de la Universidad 
del País Vasco, 2001, págs. 69- 


CaptTuLO 3 


Translatio studiorum: 
El viaje de la filosofía medieval 


Sólo recientemente la historia del pensamiento medieval tradicional ha 
comenzado a tener en cuenta la copresencia de, al menos, cinco ámbitos cul- 
turales que tuvieron influencia en el desarrollo de la filosofía ya desde el co- 
mienzo del milenio que abarca su extensión temporal: el de la tradición griega 
que continuaba la de los maestros clásicos, el del helenismo cristianiza 
bizantino y oriental, el de las escuclas filosóficas romanas en occidente, el del 
cristianismo latino y el del judaísmo hebreo. A ellos habría de añadirse, siglo y 
medio más tarde, A ola expansiva de Islam árabe. Unos y otros aportan su 
propio material a la reflexión filosófica, a menudo entrando en conflicto, como 
en el caso de la literatura polémica que intercambiaron paganos y cristianos en 
los dos primeros siglos de existencia del cristianismo, pero otras veces coope- 
rando cn la formación de un sistema teológico y filosófico común en que las 
fuerzas tendentes a su unidad y a su diversidad estaban en un equilibrio muy 
inestable. Parece necesario, por tanto, prestar atención a esta esencial plurali- 
dad de las culturas filosóficas, y aún más si se recuerda que es justamente du- 
rante el largo período medie cuando tiene lugar cl intercambio más prolifi- 
co entre las culturas intelectuales del oriente y el occidente de la cuenca medi- 
terránca que se había dado hasta entonces y que se habría de producir hasta 
nuestros días. No se debe, pues, obviar esta «cooperación conflictiva de las 
culturas filosóficas» que tuvo lugar en la Edad Media a la hora de exponer cl 
desarrollo histórico dal pensamiento medieval, siguiendo el ritmo de los ava- 
tares que sufrieron las relaciones entre las corrientes y autores más significati- 


> Francisco León Florido 


vos de unas tradiciones filosóficas que transcurren paralelamente. Teniendo, 
pues, en cuenta los factores que acabamos de mencionar, se puede señalar 
simbólicamente el 529 como la fecha de inicio de la filosofía medieval, en el 
momento en que el emperador Justiniano ordena la clausura de la Academia 
de Atenas, dado que, aunque as no se trató de un cierre absoluto, lo cierto 
es que la reacción antifilosófica del em; r fue lo suficientemente elocuen- 
te como para ocasionar la huida hacia los límites del imperio de los más im 
tantes académicos de la época, que podían considerarse aún herederos de 

época clásica de la filosofía. En ese momento habrían de coincidir el final 
dela tradición griega clásica con el comienzo del viaje de los filósofos y los li- 
bros a través de regiones, naciones e imperios, que caracterizará el siguiente 
milenio de la historia de la cultura intelectual. 


1. LA FILOSOFÍA MEDIEVAL 
COMO «TRASLADO DE LOS ESTUDIOS»! 


a la bainis del pensamiento medieval se ha escrito generalmente 
pectiva del cristianismo occidental, estableciendo un espacio de 
E cial y doctrinal que a penas se ha puesto en cuestión, el nece- 
sario reconocimiento de las disonancias, las tensiones y las rupturas ha hecho 
que haya ido aumentando el interés de los investigadores en los movimientos 
culturales que constituyeron la «historia de la recepción» y del «encuentro de 
culturas», como fenómenos característicamente medievales. Estos autores se 
oponen a los viejos modelos estructurales de los manuales al uso, incidiendo 
en la necesidad de captar las modulaciones y las diferencias, los progresos y las 
derivaciones de los elementos históricos, teóricos y bibliográficos del pensa- 
miento medieval, superando con ello la vieja idea de los compartimentos es- 
tancos mediante un cierto modelo de la «geopolítica cultural»? que se concen- 
tra en torno al tema de la translatio studiorum. 

Lo cierto es que la propia Edad Media fue ya consciente del tema, como se 
po Edeoide Auser, habla de un traslado de los estudios des- 
de oriente hecha posible por mee el Calvo, mientras que en el Compendilo- 
quium de Juan de Galles se encuentra expresamente la expresión tarn nadi 
—expresión análoga a la de translatio imperii— con la que 
interpretación global del sucederse de reinos y lentos p e en la ide 
de que la Francia carolingia habría de ser una Nuéva Atenas francesa (Athenae 
nova in Francia perñas) en la que los siete dones del espíritu Santo se unirían al 
estudio de las siete artes liberales, idea de la restauración del saber antiguo que 


* La interpretación de la filosofía medieval desde la clave de la tramiatro studiorum ha sido 
desarrollada esencialmente por Alain de Libera, y elaborada en una narración histórica especial- 
mente en La philosophie médiévale (1993) 

2 E Romano y C. Martello, Istitucziomi di flosofa medievale. Storta teoria bibliografia, Cata 
nia, Cooperativa universitaria editrice catanese di magistero, 2002, pág. 6. 
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continuaría en Roma, culminando en el studium de Aix-la-Capelle. La Edad Me- 
dia pretende ser heredera de una antigua cultura moral e intelectual que se cree 
en riesgo de corromperse, comio arica mediados del dao cuen le Ciela de 
San Gallo del monje Notkero Balbulo, donde se alaba la llegada a Francia de 
Akuino; pe tla e legado romeno y ateniese. Edi al Chronicon de 


Otón de Frainga iS socio-cultural, la 
potentia con la sapientia, al a o a 0 e a fp 


miento y el rogreso de la cultura, del que París seria kimo beneficiario En el 
Capitulos Bisoriele de Galle se secuercan los felices tiesspos and s cuando 
los supremos gobernantes como Alejandro, César o Tolomeo se al 
as y erica se acoinpasaban corn los estudios flo- 
sóficos. La historia de la translatio se remontaría, incluso, a los tiempos de Abra- 
ham, que llevó cl a Egipto, de donde lo aprendieron Platón o Pitápo- 
ras, y, más tarde, los estudios florecieron en Roma con Cicerón, Virgilio o Agus- 
O a O Saed a oeni Ferina 
que se debería a la acción de Carlomagno, y el libro acaba con una exhortación 
moral a usar por amor a la gloria de Dios el saber que los filósofos gentiles habían 
producido para satisfacer la vanidad humana”. En 1406, Juan Gerson, predican- 
dante Carlos VT, inscribe a ula en una narración dela iria mera de 
la humanidad: el primer hombre transmitió la ciencia a los hebreos, éstos a los 
egipcios, que lo hicieron con Atenas, que la transmitió a Roma y ésta a París. 

Pero, si los medievales tendieron a utilizar el tema de la translatio para en- 
corar lé Miaon O la nueva civilizacion mhana; On cambio pen i 

su valoración es en la misma medida de su desprecio por 
influencia intelectual árabe, a e e merda ss aie 
ra un artículo de importación traído por los cruzados y fruto del descubrimien- 
to del aristotelismo árabe destinado a corromper el gusto francés, ya que la 
PI A TI sd gada a la eridi Sd 
conquista cio y luego por la fuga ios griegos huyendo de los 
turcos que habían tomado Constantinopla. Para los ilustrados, la escolástica 
sería entonces una deformación árabe de la ciencia filosófica, una forma'com- 
plicada de ornamentación del pensamiento basada en la lógica y la metafísica, 
que presenta un corpus gigantesco e inútil. 

En la histona de traslado del del saber medieval pueden distinguirse varias fa- 
ses, que se encuadran en tres grandes periodos, coincidentes con el dominio 
cultural del oriente bizantino greco-cristiano, de la cultura expansiva árabe y del 
desarrollo del pensamiento en el occidente latino-cristiano. Mientras el aliento 
e a e predominó primero la creación de un siste- 

aa e peaa E À a y del mensaje doctrinal cristiano, y luego el 

lerrian de ka Doros y G enano ente bs los grandes centros 
de lean. Cuando el mundo islámico perdió su impulso, en occidente, ju- 


* G. Piaia, Vestig phrlosopborum. I! medioevo e la stonografa filosofica, Rimini, Maggioli 
Editore, 1983, págs. 135-142 
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díos, cristianos y musulmanes fueron capaces de facilitar la recepción del saber 
eni la rieira latina A A A 
greco-árabes gp por casualidad, en los territorios fronterizos. 

La protohistoria de E ito ros enie al 232 C coto la joe de 
Aristóteles significó el inicio de la era escolar, en que la enseñanza filosófica susti- 
mye al diálogo vivo con el maestro, haciendo posil cinc 


vestigio 
de este momento el mundo perderá su centro, y ya no será patrimonio 
de un solo pueblo o de una sola cultura. De este modo, la expresión trarslatio 
studiorum hace referencia esencialmente a la noción de un viaje, de una marcha 
que dibuja un círculo iniciado en la Grecia del siglo vi de nuestra era, que tiene 
en los acontecimientos de París en 1277 su momento crítico, y que concluye con 
la fundación de las universidades de la Europa central que preludia el retorno de 
los humanistas a Grecia y Bizancio a la búsqueda de los escritos griegos origina- 
les, nueve siglos después, Se trata de un recorrido que tiene su marco geográfico 
en el Moditerránco, y que se va desarrollando a un ritmo tan lento que puede 
decirse que en él el tiempo y el espacio casi llegan a confundirse. 

El traslado afectó a tres civilizaciones: comenzó en el Bizancio brillante de 
Justiniano, continuó en el naciente imperio islámico bajo el impulso de las ver- 
tiginosas Mad pi e ene ao cristiano. Intervi- 
nieron las grandes religiones monoteístas: el cristianismo helenizado de los bi- 
zantinos, el islamismo entusiasta de los fundadores de la nación árabe, el tradi- 
cionalismo judío fuertemente a sus creencias ancestrales y, finalmente, 
el cristianismo latino occidental que luchaba por constituirse en poder univer- 
tal capex de dominar sobrios tersiitioe y len ccncitacian del alce pad 
o lep inumictabiea sectae oortienirs herdin D 
creencias locales que constituyeron el abi panorama de los movimien- 
tos religiosos en los siglos medievales. En la geografía de este traslado, el saber 
seguirá a los libros, a los traductores y a Jos maestros, en un traslado incesante 
a través de las Casas del saber árabes, de los centros de traducción, de los studia 
secc Aei cristianismo yes, de lis: stapia eje urbanos y de 
los studia generales universitarios. 


2. LA CREACIÓN BIZANTINA 
DE LA FILOSOFÍA GRECO-CRISTIANA 


La translatio studiorum se inicia en Bizancio, en el siglo vi de nuestra era. 
El derrumbamiento de la cultura latina que siguió a la caída de Roma no tuvo 
correspondencia en el lado oriental del Imperio, que, muy al contrario, alcan- 
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instituciones pcs eso 
porte de los cuales fue el del Carito cu el 330, Fenna oe A 
ática y retórica que filosofía. En oriente, Heraclio 1 fundó el Pandictorium 
e aiadepia css una cátedra de filosofía que estal eraba pide un ex- 
perto en derecho. En el siglo 1x fue muy destacada la U: de Magna, 
ana nd pin le: paren pa a a 
O a roo AR 


de astronomía, difundió 

is de andy ui ud en 
occidente se i en ere panara Paiao 
dl do siendo autor de nacen teológicas, aof 
como otras de erudición, un Léxico y una Biblioteca o inventario de libros 
apreciados en la época. En su interpretación filosófica cs remarcable su pro- 
moción del aristotelismo cristiano frente al platonismo, 

UM sl ago oo c mii pamaco lc: 

primera escisión entre la Iglesia bizantina y la católica, que tuvo lugar con el rey 

Po 11807 880) y el ppa Nicolás T (53886), siendo el signo de la tendencia 
bizantina al neoplatonismo extremo, en que los presagios, los tránsitos, la inter- 
pretación mágica de los sueños o las artes adivinatorias se tnezclan con las creen- 
cias religiosas. Por ello, cuando en 1028 enseña en la escuela privada del platóni 
co Juan Mavroupos, Miguel Psellos, llamado hypatos o cónsul de los filósofos, 


a G sincrestno d cade o 
gran importancia a los Orácu E agar cin a ei 
tadores de ete y quese por hacer compatibles con la 


segundo cisma entre las Iglesias de Roma y Constantinopla en de Miguel 
Cerulario (1054), un alumno de Italos, Eustrato, elaboró una ía de las tesis 
iconoclastas frente a los católicos, y defendió la necesidad de apoyarse en el logos 
del arte, de la lógica, y sobre la argumentación para hablar de los misterios de la 
encarnación. Eustrato inicia una recuperación del interés bizantino por Aristóte- 
les, del que comentó la a Nicómaco. En efan, Migue de Eso deis si 
Ai ic su pensamiento es enteramen- 


Frente al aislamiento que se había acentuado con la ica iconoclasta, 
en este siglo tiene lugar un acercamiento entre la cultura bizantina y la latina y 
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con ello un resurgimiento del interés por las letras griegas, si es que 
se habia perdido: Se sabe que Joaquin de Fiore, León el Toscano o rela 
Etherien estuvieron en Bizancio. Gilberto Porreta y sus discípulos se aproxi- 
maron a los pensadores bizantinos en sus tesis trinitarias, lo que favoreció un 
renacimiento por el interés en los padres griegos que los al mismo 
nivel que los padres latinos. En la escuela de traductores de Toledo son greci- 
o de F o Jacobo: de Venecia quen ael parece, pah rel 
A y tradujo I isf oralidad d= la obrade ás, 
los monasterios basilianos helenófonos del sur de Italia han constituido una re- 


aero rad cid seo meda ino conoció de 


osofia, es des dscsns Y ns cines pueden seguie 
Hol, rem en las dm 
e a dehh q creación de un nuevo siste- 
ma greco-cristiano. 

j it it es 

roblemas derivados del monoteísmo, de que era fogata cc nda 
2 ición de las escuelas neoplatónicas. Por ello, a 
sieron a los problemas dogmáticos sirvieron, en gran medid 
nuevas doctrinas emparentadas con el neoplatonismo i necios, Andaren 
talmente en Bizancio. Desde luego, las nuevas doctrinas dogmáticas fueron, al 
menos en parte, la manifestación de movimientos políticos que buscaban la 
primacía y la independencia de las distintas partes del Imperio, pero en los 
primeros concilios e Iglesia, además de dirimir claramente los 
campos en su estrategia de poder, se va configurando la unidad doctrinal en 
un esfuerzo de racionalización del dogma. 

En 325, ba de prendene de Conca! ovo hior páerzndilo 
ecuménico en Nicea, y en él se derrotaron las tesis arrianas al afirmar la con- 
sustancialidad del Padre y del Hio; pero es y Teodosio 1 debió convo- 
car el concilio de Constantinopla que Tiparo el dominio del patriarca de 
Constantinopla sobre los de Alejandría, An Lido o Poco esse 
Nestorio de Antioquía afirmaba la existencia 
ula Broma ica de io de Dis, qe loco «dos ta 

y dos personas», llevando a la conclusión de que la Virgen es madre de 
Criso-bombre (Córistorokos) pero no madre de Dios (Theotokos), por lo que 
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Cirilo de Alejandría todo su empeño hasta conseguir que Teodosio II 
convocara el el concilio de Éfeso donde se condenó e nestorianismo, la 


por 
nofisismo, A E o 
ivi en 449 tuvo influencia y en 451 se reunió un 
nuevo concilio en Calcedonia promulgó la fórmula eristológica defnitiva: 
«El Verbo divino, Hijo único de Dios, nacido de la Virgen María en cuanto a 
su humanidad está en dos naturalezas que permanecen sin confusión, sin cam- 
bio, sin dió ni separación.» Esa solución no significó sin embargo, 
nal de los enfrentamientos dogmáticos, y así surgieron nuevas doctrinas heré- 
ticas nr las que destaca el moncemo, promovido por c emperador He: 
oponerse a la persistencia en la defensa del 
nl e Cs ana natra els natara abs compo 
De entre estas polémicas teológico-filosóficas que atravesaron estos prime- 
q del cristianismo en oriente, la más antigua sc refiere a la relación 
epi a Padre y d lb cl OR Eh n 


le oposición ene do fém bomoousios/homotousios. La primera fue de 
por el sector latino durante el concilio de Nicea, y en clla se acentuab 
le ended dementes (ousia) entre Padre e Hijo, mientras que la segunda 
tendía a enfatizar la diferencia entre la unidad sbrocieas del Dios- Pada y la 
procesión del Dios-Hijo, que tenía con el Uno del que procedia una relación 
tan sólo de semejanza de naturaleza, pero no de identidad absoluta. El credo 
niceno consagró la primera fórmula, pero la polémica continuó, pari 
necía abierta la cuestión del modo en que había que entender 

entre las personas de la Trinidad, London bandos que se habien esfrecindo en 
Nicea hacían suya la unidad de Dios, que coincidia con el principio de la filo- 
sofl neaplatinica, peto pienes sc griego que la Unidad ab- 
soluta suponia a etigenda de cia del Padre, dado que 
del Uno no se hace sino el Us so, de mado que end lo puede dupl, 
pd e pen: apt ros cl neo 
dería al Hijo, el sector latino, para defender cl mismo principio de la unidad y 
la identidad absoluta de Dios, trasladaba la unidad a la relación entre las Per. 
sonas, de modo que Padre e Hijo se consideraban unidos por una relación de 
identidad de naturaleza. En el transcurso de las polémicas posteriores, una 
mayoría dentro del sector qu amo org posición ug ue fórmu- 
la que había sido rechazada por ellos en Nicea, pero que ahora, con el sucesor 
de Constantino, Constancio, se adoptó como credo niceno: homotoustos. 

À este juego de pactos, intercambio de posiciones y conflictos de poder se 
pp on e a lu rd 
la que apenas tenemos constancia textual, ya que de este primer concilio ecu- 
a e OE pabiene te, nunca exis- 
tieron. Lo que es seguro es que, más su tico —que cierta- 
mente debió ser escaso, como lo ponc de relieve el hecho de que Constantino 
sólo considerara el concilio como una especie de consilium expertos para 
asesorarse antes de tomar una decisión eminentemente política—, Nicea sig- 
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A il o banii 
y el neoplatonismo latino anunciando ya el conflicto iconoclasta, También pare- 
ce verosímil ver en la tendencia bizantina a remarcar la trascendencia del Dios- 
Uno el O parn o E onee Pepina a 

lución del en la dirección naturalista, que , marcará a 
le aaan del floci latina medion En realidad, el problema 
trinitario seguía abierto a la espera de que los contendientes se con 

nuevas armas conceptuales, lo que, sin duda, hubo de servir de acicate para el 
progreso oso Ere tameo, [a auteza dE bas; Cocenias hiacli que ei panora 
ma , según Eusebio de Cesarea, el aspecto de un tumulto ge- 
neral en que era imposible distinguir a los amigos de los enemigos. 

Situar en primer plano la distinción entre ousia e hypostasis permitió poner 
el acento en las nociones de naturaleza y persona, lo que representó un consi- 
derable progreso en la aclaración del problema que había dejado abierto la 
excesivamente sutil distinción entre homoousios y homoiousios. La formula- 
ción explícita de la doctrina dela unidad de la oxis divina la doctrina de la 
distinción de tres hipóstasis permitieron dejar atrás la polémica nicena, de 
modo que el conflicto se desplazó hacia la explicitación de la vía hipostática 
misma, lo que se resume en la polémica del Fi Filioque, que surge de la determi- 
nación del modo en que tiene lugar la procesión o derivación de las realidades 
múltiples a partir del Dios-Uno, pues, mientras los cristianos griegos insistían 
en la distinción entre el Dios-Uno, el Hijo y el Espíritu Santo, el cristianismo 
latino mantenía su afirmación de la unidad incomprensible, a partir de la que 
se da la procedencia a Patre Filioque, minimizando la necesidad de buscar una 
explicación racional para el misterio trinitario. Finalmente, para resolver el 
conflicto abierto por estas polémicas se buscó una formulación que pudiera 
resultar aceptable por todas las partes en el concilio de Constantinopla: 


Creo en un solo Dios, Padre todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra, 
de todo lo visible y lo invisible. Creo en un solo Señor, Jesucristo, Hijo único de 
Dios, nacido del je Padre amés de odoi lor Sor: Die Dios, Luz de Luz. Dios 
verdadero de Dios verdadero, engendrado, no creado, de la misma naturaleza 
(consubstantialem) del Padre, por quien todo fue hecho; que por nosotros los 
hombres y por nuestra salvación, bajó del cielo; y por obra del Espiritu Santo se 
encaró de María, la Virgen, y se hizo hombre. Y por nuestra causa fue crucifi- 
cado en tiempos d Poncio Eao: padeció y Lue sepohada, y resucitó al tercer 
día, según las Escrituras, y subió al ciclo, á sentado a la derecha del Padre; 
y de nuevo vendrá con gloria para juzgar vivos y muertos, y su reino no tendrá 
fin. Creo en el Espíritu Santo, Señor y dador de vida, que procede del Padre y 
del Hijo (Filioque), que con el Padre y cl Hijo, recibe una misma adoración y 
gloria, y que i6 porlos proezas: Creo en la Iglesia, que es una, sata, coi 
y apostólica. Confieso que hay un solo bautismo para el perdón de los pecados. 
Espero la resurrección de las muertos y la vida del mundo futuro. Amén”. 


4 «Credo in unum Deum Patrem omnipotentem, factorem cli et terrae, visibilium om 
nium et invisibilium: et in unum Dominum Iesum Christum, Film Dei unigenitum, et ex Patre 
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A partir del siglo v el conflicto se traslada al problema cristológico, en rela- 
ción con la unidad de las naturalezas humana y divina en el Hijo de Dios. Las 
dos tesis que se contraponen están reflejadas en las soluciones alejandrina y 


duradero entre las diversas corrientes teológicas, mostrando el grado de sutileza 
ue el mundo bizantino había alcanzado en la ración filosófica. En la 
¿ción sele observa el delicado polio delos conoptos A que ha- 
bía llegado la síntesis neoplatónica, con la distinción entre los conceptos de 
ousia (natura) a (persona) con los cuales se consigue resolver la aparen- 
te contradicción en la esencia de Cristo. En el fondo, ésta y otras cuestiones 
A Alopfico sobre interpre ingie caa dar 
a la doctrina de la emanación de las hipóstasis a partir del Uno y del carácter 
sustancial de la oposición entre la naturaleza humana y la naturaleza divina. 

El nestorianismo ejemplifica la solución oriental platonizante de la polémi- 
ca cristológica, al afirmar la existencia de dos hipóstasis (personas) y dos natu- 
ralezas en el Cristo Hijo de Dios, lo que implicaba la negación de la unidad 
sustancial. En un giro característico de esta época en el complejo mundo gre- 
co-bizantino, la oposición ortodoxa al nestorianismo supuso el nacimiento de 
una nueva herejía: el monofisismo, una doctrina qe no reconocía más que 
una sola naturaleza en Cristo, la naturaleza divina, lo que equivalia a conside- 
rar la humanidad como un mero accidente del Hijo de Dios. La fórmula dog- 
mática definitiva del concilio de Calcedonia determinó la existencia de una 
sola persona en Cristo con dos naturalezas que no se confunden ni pueden 
separarse. Esta definición dogmática, sin embargo, no encontró eco en orien- 
te, de modo que, pese a esta solución provisional al problema cristológico, la 
polémica no hizo sino agudizarse a partir de Calcedonia. La unidad de las dos 
naturalezas en Cristo seguía siendo explicada en los términos conceptuales de 
la filosofia griega, contra el espíritu conciliar que invitaba a reservar un espacio 
para cl misterio. Todavía hacia el 532 los filósofos harraníes convivían con un 
pujante círculo sabeliano donde se tendía a difuminar la distinción de sustan- 
cias en Dios, trasladando la diferencia ontológica a la manifestación de las 
personas divinas para la inteligencia humana, mientras que en el siglo vu sur- 


natum ante omnia secula; Deum de Deo, lumen de lumine, Deum verum de Deo vero; genitum, 
non factum, consubstantialem Patri, per quem omnia facta sunt. qui propter nos homines ct 
proprer nostram salutem descendit de colis, et incarnatus est de Spiritu Sancto ex Maria virgine, 
et homo factus est: crucifixus etiam pro nobis sub Pontio Pilato, passus, et sepulrus est ct resur 
rexit tertia dic secundum Scripturas, ct ascendit in cælum, sedet ad dexteram Patris, et iterum 
venturus est cum gloria iudicare vivos et mortuos; cuius regni non enit finis: et in Spiritum Sanc- 
tum, Dominum et vivificantem, qui ex Patre Filioque procedit, qui cum Patre et Filio simul 
adoratur et conglorificatur, qui locutus est per prophetas: et unam sanctam catholicam et apos- 
tolicam ecclesiam Confiteor unum baptisma in remissionem peccatorum: et expecto resurrec- 
tionem mortuorum et vitam venturi seculi. Amen» (cfr. I simbolo di Nicea e di Costantinopoli, 
ed crítica G, L. Dossetti, Roma, Herder, 1967. Los subrayados son nuestros). 
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el monotelismo que afirmaba a la vez la dualidad de las naturalezas y la 
indaddevo nd teológicos pp al 

esta serie ctos ho son ajenos cierre 

de la academia ateniense, un ai S relación con la in- 


A Allí los A PE] 
encontrar una sede definitiva para sus escuelas, confundidos con los círculos 
de resistencia herética que dominaban en esta ciudad, uno de los puntos capi- 
«des dl arinena de lena Li que, juntamente con Alejan- 
dría, constituían la confluencia de los caminos que se dirigían a los monaste- 
rios sirios y los que iban y venían a Bagdag entre los siglos vi y vm, y donde 
Simplicio redactó sus comentarios aristotélicos, contribuyendo a dar una for- 
fica a las creencias en la animación de los cielos de los harraníes. 


3. FORMACIÓN Y TRANSMISIÓN 
DEL PENSAMIENTO GRECO-ÁRABE 


Aunque, en relación con el papel que le correspondió al pensamiento ára- 
e) istinguir entre el islam, que hace referencia a la 


a e eps nop e patea de 
clio había debido enfrentarse a Cosroes IÍ, que conquistó Antioquía, Egipto y 
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a araea E eo cc asp pc 
favoreció de nuevo a Heraclio. Los invasores árabes aprovecharon las 
cn aora to entre e cledonisy los monofsias s 


a aE ia 

dogma de Calcedonia, quienes se encuentran también en otras ciudades como 

Damasco, Nisibe, Antioquía y Edesa, y entre los que destaca Juan Damasceno, 
P ea Hara id Sw 


que se opuso a la doctrina i consi el último 
resco! pensamiento griego tolerado por los primeros árabes, que los 
consideraron como incluidos entre «las gentes del Libro» (cristianos, judíos y 


ligándose a Ssabi, al que los musulmanes consideraban hijo de Hermes. Estos 
sabeos asumían la creencia general en que los planetas son los intermediarios 
divinos, mezclando esta creencia con la influencia peripatética, son astrólatras 
y erigen templos a los astros, que que consideran seres divinos, al igual que pensa- 
an que habían hecho Platón o Aristóteles, y al mismo tiempo son monoteís- 
tG puet o ac pa del mando es er ay ae 
efecto y la causa lo que da origen a una especie pe e nenia 
ciudad va a ser también un centro fundamental en la tarea de la traducción de 
los textos griegos al siríaco y al árabe, destacando la figura del sabeo ibn Qurra 
(826-901), que en su obra original ofrece una extraña mezcla de hermetismo y 


? La teología harrani todavía será influyente en el siglo xın bajo la forma de un neoplatonis- 


meua rad di Doea oopa de h ea a Heh eaan 
después las cosas múltiples. unii ri a simplicidad di podía peoceder 
Alejandro de Afrodisia y la distinción entre la procesi ión per modes ati y per mod volun 


r e peda la que aceptaba en el mundo cristiano. (Sobre el de esta ciudad en la 
historia pensamiento rel : T. M. Green, The City of the Moon God: Religious Traditions 
of Harran, Nueva York, „E. J. Bell, 1992 }. 
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aristotelismo, como en su escrito sobre la ciencia de los talismanes (imágenes), 
que considera la parte más noble de la astronomía, ya que trata sobre el ele- 
mento que propda h Mamae diame. lo Cela bado espeor: da 
Frida en 363 sio a có etc dos en 
363, se inició la circulación de traducciones de textos científicos 

finales del siglo 1v comienzan las traducciones de los escritos 

not al siríaco, con una motivación religiosa, pues 
ia A TS dt 


combatir los argumentos 
Cuando los conquistadores árabes planificaron la integración de los pue- 
biosy o hicerin moas universal del saber, 
pl por tenio, eniin ineruraeito la transmisión y para la 


perrea e e O 
ciantes y los libros, y cuando las ciudades conquistadas o adas se 
transformaron en centros de intercambio de la cultura. La pluralidad de las 


lenguas constituía una imponente dificultad para el encuentro, pero en este 
a iniba se a E erudito EAA, gracias al que fue 
ale 1a A deiin Yano O RR onen pi cd, oa 
reo, de estas lenguas al árabe, y del árabe al latín, la gran lengua de 
duo. Se pade der ques finaler del T file es Ta long fonda de 
cristianos y árabes, 
De eritre Ios excila mc palacio entie ¿ql el brillan 
especialmente el segundo, al-Mansur, en cuyo reinado se fundó en Bagdag Ma- 
dinat al Salam, la «Ciudad de la paz», que, gracias a su fuerte espíritu integra 
E opel: pis premsa y ler pai pl Farin 
al-Rashid (786-809), en un período en que se desarrollan el sunnismo y la teo- 
lega emscgnal y ue cret de allein Dept el Ele, la «Casa de la sabiduría», 
que se convierte en un gran centro de traducciones. Gracias a al-Mamum (813- 
od Holas ei luna At se aparea sl 
pues, según Aristóteles se apareció en sueños 
o en Bigas los mennienoos deits obri. Ya no sólo 
el Aristóteles lógico, sino otros textos aristotélicos, entre los que destaca 
is traducción por Bush de la Merfc por encargo del filósofo Alindi T am- 
bién se traducen apócrifos que se ponen en ci originales de 
Aristóteles, entre los que destacan el Liber de causı oa la Brel de 
Aristóteles a Alejandro sobre la q muchos de los cuales, como hemos 
visto, tuvieron una gran influencia en la mación dono sto 
Se traduce a peripatéticos como Alejandro de Afrodisia, y a es 
como Plotino, Porfirio y Proclo. En cambio la obra auténtica de Platón ha 
menos traducida, aunque ya se mencionan Sofista, Timeo, República 
En un principio, los cristianos que vivían en las zonas conqui 
no fueron sino que E 
de la transmisión pase in, icaba la traducción de los textos del griego 
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al siríaco y luego al árabe. Pertenecen a este período la traducción al siríaco de 
Refutaciones sofísticas realizada por Teófilo (+ A ken Tépions por E pe: 
triarca Timoteo I (t 823). Aunque se bastantes traducciones al 


después de la ESETA pi a Si 
contrario, como dede OA ibn Ishaq (809-873), el Johanni- 
tius medieval, un frae ao gor el diálogo entre 


tres tradiciones: greco- a, musulmana, pues co- 
nocía las tres aa ei A 
de ellos la mitad posteriormente al árabe. A él se le debe el modo de arabizar 
Do seaincogía pieza ispregruado su particular sosocidad poopie te 
E o aat, en faing) Su ci 


e es io ML ES e a roceso desde lo 


que 
sensum. Tradujo la casi totalidad de la obra aristotélica y también Leyes, ma 
y República de Platón. En general, los cristianos melkitas traducían del gri 
al árabe, lena que nestorians y jacobitas traducian del ico al árabe, 
En realidad, la (aiaia aiita por Ios feaoes como as 
cultural extraña, lo que les llevó a distinguir entre las «ciencias exteriores» 
A o (la granitica ligao a la oi ge 
del Corán). Aunque el nacimiento del Islam es contemporáneo de los últimos 
representantes de la filosofía griega, Simplicio y Fi , a partir de los cuales 
se realizó la traslación de los temas griegos al mı cristiano, los musulma- 
nes trataron de desarrollar una teología (kalam) propia sin interferencias ex- 
ternas, que no se caracteriza por tratar de explicar misterios como en occiden- 
te, sino que es meramente defensiva, muy vinculada al derecho (figh), cuyas 
cuatro escuelas (hanbalita, malckita, cafe y hanefta) e caracterizan por su 


tn monoica esa part oponen ala floha pr 
gana. Las primeras escuelas teológicas de los mutakallimum se enfrentaron en- 
tre ellas, sobre todo los mutazilitas contra los asharitas, pero, a medida que se 
fuc produciendo la expansión, comenzó la lucha contra otras religiones en tie- 
rras conquistadas, fundamentalmente los cristianos, nestorianos y jacobitas. El 
mutazilismo nació en los últimos años del califato omeya, y su nombre deriva de 
A dé n findador Vasl I0) 
aban aislados en un rincón de la mezquita de Basora. Sostenían cinco tesis: la 
tidad abakoa de Die tme calien E acento de todo aribo dvo: ha 
justicia divina compatible con la libertad humana; la «promesa y la amenaza», 
‘ae bace cd mérita digio de recompensa: ri mece 
estancias» del creyente en estado de pecado, que no está ni en la fe ni fuera 
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de la fe; y el deber para el creyente de «ordenar d bien y de prohibir el mal». Al 
los atributos divinos, entre ellos la omnisciencia, o od 


había 
por Dios. Los adversarios más significados del mutazilismo fueron los asharíes, 
cuyo maestro fue al-Ashari (874-935), que pretendió abrir una vía intermedia 
entre el mutazilita y el literalismo jurídico de ibn Hanbal. Su obra 
fundamental fue el Libro del resplandor donde sostiene que el Corán es la pala- 


sino Pa como su 


3.1. Los FILÓSOFOS ORIENTALES 


Ya plenamente dentro del tao tel falsafa, el primer gran-filósofo ára- 
be es Alkindi (800-866), al filósofo de los árabes». Protegido 
der cafas al Maman y li, participó en el movimiento de 
ciones de la época. En su obra teológica pi ropia cultiva un especie de henolo- 
gía negativa que se sitúa fuera de ia antenas dele oa 
platónicas, y es partidario de la creación de un mundo finito en el tiempo. 
Afirma la existencia de un quinto e fuera de los cuatro tradicional- 
mente armine desde ro Io nen r el círculo de la 
generación y corrupción de nd aiio lo que el no ha sido el re- 
sultado de la corrupción de elemento previo, sino que ha sido creado de 
la nada. En su Epístola sobre la filosofía primera muestra la convergencia de la 
filosofía con el Islam, fundamentalmente a través de la figura de un Dios, Uno, 
Verdadero, Soberano y Creador, que en nada se opone a la enseñanza coráni- 
ca, siempre que estos atributos se entiendan en el sentido en que lo hacen los 
mutazilies como ajenos a las posibilidades de la predicación dentro de las ca- 
tegorías aristotélicas: 


Entre las artes humanas, la más excelsa y la más noble en nany pan 
es la Filosofía, cuya definición es: oaae a n 


mesa verdad; pues aia o s dpo pei c cando emos 


Sao la dd desees laca als Abor bro o 

nencia de toda cosa es la verdad, psoe roda exar cane se Jensen y 
como la verdad existe necesariamente, entonces los seres cxisten. Lapanede 
la Filosofía que es más excelsa y noble en rango es la Filosofía Primera, 

decir, el conocimiento de la Verdad primera, eE CREK eto verdal 
Por eso, el filósofo más noble y perfecto debe ser el hombre versado en este 
nobilísimo conocimiento, je conocer la causa es más noble que conocer 
el efecto, pues conocemos te cada uno de los objetos cognosci- 
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bles cuando conocemos suficientemente su causa [...). Al conocimiento de la 


la filosofía está recogido en su conocimiento, ella es lo primero en 
pel y cda ht pic mind, 
cierto, y en tiempo, pues es la causa del tempot. 


Alfarabi (870-905), llamado el «Segundo maestro», de Aristóteles, 
estudió en con los cristianos nestorianos. rata de conciliar la 


ci e a pi y a a ri 
y de la intuición intelectual; e le ap 
emos mias parar del Pamer poncio reato dona de lo uno 
sólo procede lo uno. Así, Alfarabi construye una metafísica de la emanación en 
E temine one a la esencia y la sustancia. 
En su lectura concordataria de las opiniones de Platón y Aristóteles, se 
refleja el interés por construir un relato en el que puedan aparecer los dos sa- 
bios cooperando en la búsqueda de la verdad: 


Observando yo cómo muchas gentes de nuestro tiempo mutuamente se 
iny dea d problema de jose otet aad Saa 
aun pretenden que en eso los dos más itzlos de la anigicdad 
eran de distinto parecer, tanto en el modo de probar la existencia del autor 
rimero como en el de probar la existencia de las cosas emanadas de él; y en 
[cuestión del alma y del entendimiento (separado) y en lo de remunerar las 
A cocitioner polion Gas log 
ome ingel gese de componer a Ietado pans abiicar a n 
que entre los pareceres de ambos existe y exponer el modo en que se 
eea Rda o o pendo Ge a a er rd 
coincidencias en lo que ambos internamente creían y desarraigando de los 
Sorsan de dos que fandan sus Moros, Las dades é manendes. i- El 
método analítico —y tal fue el método que el sabio Platón seguía— declara 
y manifiesta bien lo que decimos; porque el que divide, a 
que no se le quede aislado ninguno de los miembros existentes y reales. 

Platón no hubiera seguido ese método, tampoco el sabio Aristót race 
en pos de el emprendido el mismo camino. Pero, una vez que se encontró 
con que Platón se había pronunciado por ese método, dándolo a conocer, 


* Fí Lfalsafa al-úlà, cd. en Rasál al Kindi al falsafiyya, ed. M. Aou Rida; H Calio, vol. 1, 
1950, págs. 97-101 (trad. cast.: R Ramon Guerrero-E. Tornero Poveda, Obras filosóficas de al. 
Kindi, Madrid, Ed. Coloquio, 1986, pág. 46). 
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Ps A a ee 


A lo largo del siglo x, se agravó el enfrentamiento entre sunnismo y 
skismo gue nó pps doma En d aiene spen 


Tondo wu popia dnesne , Sicilia y Egipto. Es un momento de crisis, 

TI que se acababa de proclamar en 
lado e el fatimí en al-Qahira. Surge el debate entre los dos 
Razes, el primero, médico y ha dejado numerosas obras, entre las que 


desacan l Lro rotre los searetos de la mediana y A Libro de la conduct fi 
as. Pero la parte de su obra más influyente en occidente han sido los Fi 


, que ha sido destruida y que sólo nos ha por mi os, 
ne a reae a ai 
tejido de leyendas y a os comio la fuente de guerras san- 


y sociales. 
principal adversario fue Abu Hatim al-Razi, T pe E 


de cinco principios 
(Creador, Alma, Materia, 3a, Fapacio, Tia Tanpo yi la razón humana alcan- 


zar la verdad por sí misma. Sobre todo incompatibilidad de ser filósofo 
y creer en las pa ne deme rte o 
Creer, mientras mismo, Esta tesis, 
duelo sección e saldo peon ATi ars be 


o el a a ae 

Entre 861 y 945 se suceden doce califas en oriente, mientras que en Cór- 
doba el emir toma también el nombre de califa, lo que significa una segrega- 
ción de hecho, respecto del poder oriental. Es el momento de una gran expan- 
sión de los shiíes, que se escinden en nuevas sectas, tomo la de los darazitas, 

que reclaman la santidad del califa fatimí Hakim, /1os alauitas, que reclaman 
La divinidad de Ali. Entre 945 y 1050 tiene lugar la destrucción del poder cali 
fal y la imposición por los shiíes de un nuevo califato, en el que el califa adop- 
ta el título de «emir de los emircs», Ahora, los centros filosóficos se esparcen 
a lo largo del imperio, desde Bagdag, donde enseñan Mantiqui y Miskawayh, 
a El Cairo donde se crea una institución escolar en la mezquita de al-Ahzar. 


1 Al-Farabi, Libro de la concordancia entre el divo Platón y Anstótelex, traducción, prólogo y 
notas de por M. Alonso, S.J., Pensamiento, 25, 1969 (Los filósofos medievales .. págs. 574-576). 
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En esta época convulsa vive el mayor filósofo del oriente arabizado, Avicena, 
que elaboró su obra en el primer tercio del siglo xı. Es autor de la paráfrasis de 
lo esencial de la obra aristotélica, enriqueciendo sus comentarios con los de 


e e i, hende pp 
algunos otros estados, cuando captas las cosas con una inteligencia sana, no 
te percatas de la existencia de ti mismo y no la afirmas, Yo no creo que escape 
eso a un atento observador. Aun en el que duerme, en su sueño, y en el em- 
briagado en su embriaguez, fondo del ramo 20 elle capas si bien su 
representación no le está constantemente presente a su memoria. Y si tú 
ep rl penaa ae crae cl dor ca ee 

sanas, y si se la supone en un conjunto de situación 
Y spain tal quemo fucsen vts ls partes de que ona y sus miem 
tos no se tocasen, sino que estuviesen separados y suspendidos un instante 
en el aire, tú la encontrarías, sin percatarte de todas las cosas, excepto de la 
certeza de la existencia’, 


Avicena define la metafísica como la investigación del «ser en cuanto ser» 
y no de Dios. Su distinción metafísica fundamental es la que se da entre esen- 
cia (res) y existencia (ens), lo que hace de la existencia un accidente de la 
esencia, siendo la esencia en los seres no necesarios indiferente al ser y al no 
ser. El ser es el primer conocido o «preconocido» en todo conocimiento. Ade- 
más de los predicamentos aristotélicos se dan la nociones primitivas (ser o 
existente, la esencia o cosa, peut uno) y los concomitantes del ser 
(lo anterior y lo posterior, el acto y la potencia). La demostración aviceniana 
de la existencia de Dios se basa en las nociones de ser, necesidad y posibilidad, 
siendo una poca propiamente teológica no fundada sobre principios de la 
física como del gu add pamit motor. 

Pero donde se hace más patente la influencia neoplatónica en Avicena es en 
su cosmología, deudora del sistema de las emanaciones de Alfarabi. De entre 


3 Avicena, Livre des directives et remarques, trad. A.-M. Goichon, pág. 303 (Libro de los teo 
remas y avisos Primera perspectiva, en Los filósofos medievales .. pág. 619). 
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los dos modelos más extendidos, ambos cos con que Ja Ph 
trataba, de explicar la creación, e platonizado de los cristianos, en que Dios 
S del kea cocida lo a ra d cipaica Si 
ideas cont en la Mente y en que 
de efusión i o la naturaleza 


que sigue y a 
divina, siendo libre, sólo produce la Primera Inteligencia 
partir dela que los demás demás elecos, Avicena se aproxima mis al segundo, 
modalo comola AA compia en qu- aperti de a Pikot In- 
: Inteligen 


Si ul on 


3 A Inteli a 
emanado que es el Dator formarum. Además de las diez Inteligencias hay nueve 
esferas celestes: Cielo cristalino, Esfera de las estrella fijas, Saturno, Júpiter, 
Marte, Sol, Venus, Mercurio y Luna, todas las cuales están animadas por ema- 
nación o procesión (proodos de Plotino). Es en Avicena donde se encuentra la 
forma canónica que aaa 


a ¡E oasis a gba de S 

MOTA pde y ara pro agite cue EA 
obras propias del traductor toledano Gundisalvo, que tenían un tono neopla- 
tonizante (De processione mundi, De immortalitate animae, De unitate). En su 
teoría del alma, Gundisalvo presenta la creación ministerial de las almas por 
los ángeles en consonancia con la concepción aviceniana del papel mediador 
de las inteligencias en la creación. En las últimas décadas del xu la influencia 
de Ayicena crecerá, como lo demuestra la difusión del que puede considerarse 
el manifiesto del avicenismo latino, cl Liber Avicennae in primis et secundis 
substantiis et de fluxu entis, que es, como era habitual en la época, un compen- 
dio de textos de diversa procedencia, desde cl De causis al Arcopagita y el 
Eriúgena en mixtura con los del propio Avicena, donde se mezclan las teofa- 
nías de Eriúgena con las Inteligencias avicenianas o la autocreación de Dios 
con la emanación necesaria, lo que conduce a una cosmografía jerarquizada 
que acomoda la iluminación de Avicena con la de San Agustín, 
un texto sincrético de todas las formas del neoplatonismo. En el De anima se 
pemist en esta linca, para ofrecer una teoria djs del conocimiento nao 
ral al conocimiento spiaca, que parte del intelecto depressus phantasiis que 
ha de ser iluminado por la iluminación trascendente para alcanzar la verdad. 

da, A patir de 1040 aparece un nuevo poder el de los turcos sunníes sei 

dae, Coenio en encamizados de los fatimíes, que instauran el sultanato. Con los 
sultanes, el nuevo poder crea un imperio que se extiende desde Irán al Asia 
menor, en el que, en el plano cultural, destaca la creación de las escuelas o «ma- 
drasas», destinadas a equilibrar la fuerza de la «universidad» shii de al-Azhar. 
En esta situación Algacel (1058-1111) ta la reacción de la religiosidad 
soli conde dices, presencias de de Job lsafa shii. Algacel distingue entre las 
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sobre la que concentra sus críticas. Su obra más importante es 


«ciencias útiles», como la matemática, la astronomía o la lógica, y la metafísica, 
cuarenta libros o Prueba del Islam, SS obra mis os opi 


filosofía pagana a la racionalización 
guir entre una lógica de los filósofos y una lógica de los teólogos. 


3.2, Los FILÓSOFOS OCCIDENTALES 


Se puede decir que en algún momento entre la muerte de Avicena en 
oriente, en 1037, y la de Al de Córdoba, en 1064, tiene lugar la sus- 
titución de Bagdad por Córdoba como centro de la cultura árabe, pues, si en 
lime miad dl o con la desaparición de Avicena, se extingue lo 
más brillante del pensamiento árabe oriental, en la misma época, Abenhazam 
inaugura una fase de esplendor andalusí que culminará con la figura de Ave- 

rroes. Sería, sin duda, una simplificación entender la historia de la filosofía 
beca yo lega paN deta de eos > ae 
iniciado en Bagdag y concluiría en Córdoba, pero no cabe duda de 
O prodire un traslado haca Y e 0 afa dia 
ber, que es paralela a la lenta decadencia oriental. No se sabe a ciencia cierta si 
Aben! azam (994- 1064) fue el primer filósofo cordobés, porque se supone que 
debió existir anteriormente un círculo intelectual en una ciudad con tan gran- 
des tesoros culturales, aunque la destrucción de la biblioteca por Almanzor, 
pe reacción antifilosófica para contentar al larakan imames, debió 
r sus vestigios. Abenhazam se opuso a los teól quies, que utili- 
zaban la interptetación por analogia (qiyas), siendo partidario del literalismo 
aroro. amia ropone un cd original de clasificación de las sec- 
ten la existencia de ninguna verdad; entre los que ad- 
cd o coc del mundo, subdivididos 
en materialistas, que niegan la creación y los falasifa, que admiten una creación 
ab aeterno; los que afirman la temporalidad o novedad del mundo se dividen 
en los que afirman lo cximencia de vasos creadores llos y sabeos de 
Harrán, maniqueos y cristianos trinitarios), o Ak i in que se sub- 
dividen en los no creen en la Profecia como brhamanes y judios y los que 
sí creen en ma, que son los musulmanes. En cuanto a las sectas musul. 


* Paradójicamente, sólo la primera parte se tradujo en occidente, de modo que en d mundo 
latino nada se sabía de Algacel como critico de la filosofía. 
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manas estudia la oposición entre ea 
e or yl premi 
controversia entre Matta y tuvo su 

en occidente en la «controversia de pe pati cerro 

el filósofo y lógico Avempace. Este filósofo debe su fama entre los latinos a su 
defensa de una filosofía desembarazada de la fe religiosa, apareciendo como 

negador de los atributos divinos, afirmando el valor de las ciencias frente al 

Corán, y refutando la resurrección al hacer depender el destino humano ex- 

elor aros, Sat obea snis EORAIIEA a a Caia sore da 

conjunción del intelecto con el hombre y, sobre todo, El régimen del solitario, 

dade im mp e er mi 

cn a pues Avempace, que escribe en un momento de des- 


pace 
a teira pos definidos nc Sr e 
la masa de los hombres ata a le akan lo sensible, c- lot sabios qoe han 
aalido della cayera y que manipulan Jos ion los inteligibles y los bienaventurados 
enteramente libres de la materia que devienen luz. Fae proyecta poticaja 
dirige a la base de la sociedad, proponiendo un cambio de vida en cada indi- 
viduo, que es una vida solitaria anticipadora de la vida futura en la ciudad 
ideal. Las etapas de la vida solitaria son características de la ascesis intelectual 
o pa ec mel y los meme mera 
imam-filósofo, 1 se poode aplicara todos ios honoree: elevarse 
del conocimiento did conocimiento intuitivo del inteligible y en este 
proceso aprender a conocerse a a mismo, lo que conduciría a una felicidad 
trabajosamente adquirida en la actividad intelectual. La ciudad estará com- 
presia Ae solitarios A O O sedet: 
entiende del destino común. 

Continuación doctrinal de esta concepción política fue la obra de Abento- 
fail (11102-1185) traducida al latín mucho más tarde como Philosophus autodi- 
dactus. Come pun propone un camino de perfeccionamiento intelectual 
que va más allá de la especulación teórica, hasta la iluminación sapiencial que 
transforma al hombre en espejo de Dios. La división que encontrábamos en 
Api ie 40 e aat de hombres toger, Abentofail, aún una 

fección por la iluminación interior, su la mera ciencia aristo- 
ica filósofo por los raptos del sabio aviceniano, En la primera pane de 

, se narra el camino de ascenso a la inteligencia pura 

ama du pende cai EN de ceja pan protagonista, 
«Viviente», pasa a la sociedad en una ciudad islámica, en la que ve unos princi- 
pios asimilables a los que él mismo había descubierto en su isla solitaria, pero 
no comprende por qué el Profeta utiliza parábolas, y trata de explicar la misma 
enseñanza tal como es. Esto provoca la incomprensión tanto del rey como 
pueblo, por lo que decide retornar a su isla convencido de la imposibilidad de 
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la convivencia social de la filosofía y la religión. Abentofail reconoce la imposi- 
bilidad de que la filosofía pueda iluminar a la masa, de lo que deriva la necesi- 
dad de separar a la élite intelectual del resto de los creyentes: 


Examinó luego las categorías de los hombres y vio que los de cada catego- 
ría, «contentos con lo que tienen delante, a ab, orita 
objeto de adoración a sus descos; e q nidos dd mio 


obot o e a A e ee e 
, no les hacen Jas palabras buenas, la 
on sl mena la perinta o tenen Ang mio para llegar 


una mínima de ella. Están sumergidos en la ig- 
A 


cambio.» Se dirigió, o ici y les dio excusas 
a e ca ca doc 
o ge dl 4 ac PE A er eb 
Les recomendó observar rigurosamente los preceptos tradicionales y las prác- 
ticas exteriores, mezclarse 


imitar a los ant cn y ar las novedades. Les encargó evitar 
la j se, dre parda a ley religiosa y su aferramiento a cste mun- 
do; los puso en ata Pape o d 
como su amigo Asal reconocían que esta hombres rebeldes e incapa- 
ces no tenian salvación, sino por tal camino; e eno a 
dolos al plano clevado de la especulación, se turbarían vehementísimamente, 


que hub 
mado la delantera, serán colocados los primeros y más próximos [a Dios].» 


De este modo, los protagonistas de la narración, «esperaron pacien: 
te la ocasión de volver a su isla, hasta que Dios (j ve een ae 
facilitó la travesía. Hayy ibn Yagzan trató de volver a su morada espiritual su- 
por los mismos medios que otras veces, logrando con: lo. Asal lo 
imitó tan bien, que casi alcanzó su nivel. Y los dos adoraron a Dios en esta isla, 
hasta que les llegó la muerte"”, 


* El filósofo autodidacto (Risala Hayy tbn Yagzan), trad. Ángel González Palencia, Madrid, 
CSIC, 1948, págs. 196-199. 
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La reclamación del silencio del filósofo, que se encuentra ya implícita en 
An ii dre a también en Averroes. Ibn Rushd (1126-1198) 
es, muy probablemente, el filósofo árabe más influyente y polémico de la Edad 
Media. La posteridad ha dibujado un retrato de Averroes como blasfemo 
libertino del valor de las religiones aunque defienda su utilidad (nulls 
lex est vera, licet possit esse utilis), pic de k ire 
impostores!!, io e Cad presentado a Yusuf, una especie de fi- 
lsofo-ey porel médico de la cone, Abentoal, a ina oó si 

destino como Commentator de Aristóteles. Al-Marrakushi narra de este 
modo el encargo de su protector que ha quedado para la leyenda: 


Uraa dedi TEn Roshal, a me hina Tena y me tior Sle oldo 
al emir de los creyentes quejarse de la oscuridad de Aristóteles y de sus tra- 
ductores: *; Dios, decía, que se encuentre a alguien que quisiera co- 
mentar estos o alme ki perido pea haceis acidos 
aa boae: Ta tienes en abundancia n a e app 


pe e tn gd, e pi pvp 
hacia la obra que Abentofail me había encomendado, y eso es lo que me ha 
llevado a escribir los análisis que he compuesto sobre Aristóteles”. 


Averroes ha comentado todo Aristóteles a excepción de la Política, de la 
potente lejado otras obras propias 

inspiración peripatética como la Sermo de substantia orbis o Tratado sobre 
la felicidad. Se distinguen tres clases de comentarios averroístas: Las «Sinop- 
sis» o «Epítomes» son los más personales, y en ellos trata más sobre las cien- 
cias aristotélicas que sobre los contenidos concretos de sus obras, y critica a 
otros comentaristas que le han precedido como Temistio, Avicena o Avempa- 
ce. Los «Grandes Comentarios» fijan las reglas del comentario literal que será 
retomado por Tomás de Aquino. Anteriormente los comentarios eran paráfra- 


11 Se trata de la acusación, que era recurrente en la Edad Media hacia los personajes con 
fama de heterodoxia, de haber defendido que Moisés, Jesucristo Mahoma habían fundado las 


(Moisés, Jesucristo y Mahoma). Anao O Cae KATAD, Madrid, Tecnos, 2009. 
12 La admiración de Averroes por Aristóteles es absoluta, baste como ejemplo lo que redac- 
ta Malebranche (Recherche de le vent, 1, 2,6) a propósito de la veneración que le merecia: «La 
doctrina de Aristóteles es la soberana ve: dad. pues su inteligencia ha sido el límite de la inteli- 
Po ut Ei por A A Ea ey pe BE 
o para godo pacak oneee SS 


conoc: 
n Abd al Walbid al Marraksahi, en Miguel Cruz Hernández, Historia del pensamento en 
al-Andalus (2), Granada, Editoriales andaluzas unidas, 1985, págs. 19-20. 


Translatio studiorum: El viaje de la filosofía medieval 11 


sis, como solía hacer Avicena que reescribía los libros, pero Averroes va cor- 
tando el texto en subcapítulos, que es un verdadero textus, y cada textus es 
subdividido en frases o secuencias, que se introducen para ser comentadas por 
un kila o, en latin, D. d. (Deinde doni) cumple la función de comillas 
la cita, y luego cada frase es comen nao a tinni ponia 
comentario con un «es decir» que da lugar a largas digresiones. Los «Comen- 
tarios Medios» siguen la misma técnica, pero no se cita todo el texto y la dife- 
rencia enere c rento citado y el comentario es 

La doctrina que explica monea ie fama npaiya doao, 
tanto en el Jalam como en el occ idente latino, rd prop 

al Tahafut (De: 


destructionis), es una refutación de Algacel, y el Tratado decisivo sobre e 
acuerdo de la fi a y la religión, ppe matt cd ta a aa 


E ve ae ici pig aci según la distinción de 
poro es care diabetica panico de modo que esta segunda clase 
Erro co peeninat prenabis he comparo 
eee E c) la clase de los hombres de interpretación cierta, 
los que están formados en el arte de filosofar, parten de premisas Ed 
irdemastrabies y legan e conchidones Occ: 
Ante el problema de la interpretación de la Ley, la clase de los dialécticos 
Gif Constituida sx 0 ci cn se Ekan fotre Ja 


'os, cuando no debería tipo de comunicación 
masa į; pd, ci a 
cación, y los sabios que especulan teóricamente. Pero, si los filósofos no deben 


po AO o pact Ie haria incurrir AA capitu copti: 
co, tampoco deberían hacerlo los teólogos dialécticos, pues entonces promue- 
ven el sectarismo intolerante. La clave de esta prohibición está en la propia 
naturaleza de los textos del Libro, que deben ser interpretados o en sentido 
literal o buscando su sentido oculto. La masa sólo puede entenderlos literal- 
mente, pues únicamente puede entender figuras y símbolos, mientras que los 
filósofos pueden intentar explicitar el sentido oculto utilizando instrumentos 
racionales que descubre la causa de las aparentes contradicciones del texto. 
Esto quiere decir que el teólogo dialéctico sobra, es un tercero excluido entre 
los que deben creer porque no pueden comprender y los que para compren- 
der no necesitan creer. Por eso, al empeñarse en ocupar dl pa pel de los que 
creen comprender, los teólogos arruinan la exégesis literal sin sustituirla por la 


1 Tópicos, 100 225-635. 
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todo texto revelado, cuyo sentido literal contradice una verdad apodíctica- 
mente demostrada, debe: ser intespemado aleplticamente, conforme a las 
reglas de esta interpretación en la lengua árabe. Y ese principio que acabo de 


fiia L 
cuanto hemos dicho, que en la revelación hay textos de un sentido literal 
no es lícito interpretar, que si se interpretan los que de éstos tratan de 
rincipios fundamentales de la religión, es y que si se interpretan 
ap e ep cm a roda: a », 


segunda gran tesis averroísta, motivo de polémica hasta bien entrada la 
A: ne PA Cara ect que, desde Leibniz, se denomina 
«monopsiquismo»””. Durante bastante tiempo se creyó que esta doctrina afirma- 


o Cfr. A. Serpa Id . 164-170, 
1 Averroes, Fast al. decisiva y fundamento de la concordia entre la revelación 


y la aenaaa, trad. y notas M. Alonso SJ. a Teolaala de Amerross (Biad y docaentos, 
Madrid Granada, 1949 (Los filósofos mediepules., págs. 706-709), 
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Cn Cir Den o mieles dices iyd podus de 
speculativus (especulativo, a intelecto agente pro- 


e e ai qu a y 
e o e o epa 
to se da en 

sustrato del intelecto hylico o posible. La unión de nl agente y especulati- 
vo sobre el intelecto posible es el intellectus in babitu. op qe 
Ea e o ca 7 que se ha interpretado como 


alma espiritual, y sólo se la concede a 
PETTE P pu a materialista. 


La influencia de Averroes en el occidente cristiano fue extraordinaria. Mi- 
guel Escoto, astrólogo del emperador Federico II, comenzó a traducir a Ave- 
Le pos EU: A abafatoo siiven hin hasa 3 
por lay un primer averroísmo a partir de 1 
con el tratado anónimo De anima et de potenciis eius, donde, frente a la unici- 
dad del intelecto agente de Avicena, se nd da ed 


imagen impuesta por Buenaventura. En los la Edad Media se 
sucederían los a 


one depende Grand commentaire du «De anima», Levre 111 (429410- 

0352) re Pure GR 1998, págs. 379-501 Cfr «Averroes: Comentario mayor al libro Acerca del 

ama Kana a Tradicia , Anales del Seminario de Historia de la Filosofía, vol. 22 
l 
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er, PR y a ja coia 
Arezzo, Tadeo de Parma, Matei de Gubbio, en el xiv, o los averroís- 

PR A E Agostino Nifo, en el xv. 
La geografía del saber en tierra islámica pone ante nuestros ojos la evolu- 

ción que concluirá en la crisis de la filosofía árabe. Hacia los siglos vm y rx, los 
sabios se concentran en Bagdad, la capital del califato; en el x y el xn los cen- 
Tor prr e 


a penas Córdoba, El Cairo y Damasco permanecen como 
restos del antiguo esplendor”, 

Ear ereto; en ap abc pass 2 to 
nados con la toma por margen no áral imperio, 
la reacción de los ante el averroísmo provocó que la racionalidad 
griega cnurara en un perlodo deci enc Islam al al del Edad Media y 
aunque se sigue haciendo filosofía en oriente, ya prácticamente sólo se sigue la 
dirección iluminista y mística avicenciana en su interpretación más radical, 
que rechaza absolutamente la convivencia con el racionalismo aristotélico- 
averroista””. Si hubiera que situar cronológicamente el momento en que se 
inicia la crisis, A gue temonan a110, cuando comienza la cra de los 
turcos selyúquidas que ejercen el califato en nombre del sultán, favoreciendo 
el surgimiento de las madrasas y los conventos sufíes en los que prevalece la 
teología sunnita. Las madrasas son colegios donde se enseñaba derecho y otras 
ciencias útiles para la religión, y tenían una importante función política, pues 
Sos navos dador ke aah billa pas lira daris dia dle 
mezquita del Cairo. Pero, el golpe definitivo para la razón filosófica árabe 
oriental se produjo tras la desgracia de Averroes, mr, val 
ron prácticamente continuar su labor, quedando relegados al olvido. 


e o E Miben a ¡El intermediario árabe?», en Michel Serres (cd.), Historie 
de las encia, atea Cid , 1991, fetia y 182-183. 

» Eli Mohamed Ábed Yabri (El legado filosófico érabe. Alfarabr, Avi- 

cena, Avempace, yal Abenjaldín. Lecturas contemporáneas, Editorial Trotta, 2001, 
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¿add ie buena 
medida a los filósofos judíos, pues los almohades llevaron a cabo una destruc- 
ción sistemática de los manuscritos. A partir de ese momento, sólo se puede 
considerar importante a Ibn Tumlus (1164-1223), autor de algunas rasis 
de obras aristotélicas, y naturalmente al gran místico sufí Abenarabi de Murcia 


(1218-1270), que fue el de responder a las cuestiones filosóficas del 
CNO, ae opa de or comer es 4 
y los atributos divinos. En su respuesta, Abensabin rechaza las tesis de Aristó- 
teles contrarias a la creación del mundo y a la inmortalidad del alma. Más tarde 
el sabio sufí sufrió las consecuencias de la nueva situación y tuvo que continuar 
su camino errante en dirección contraria a la seguida por la translatio, lo que le 
llevó de la España musulmana a El Cairo, antes de darse muerte en La Meca. 

Por fin, Jac invasiones A A ia ke 
plantación de una ortodoxia sunnita de rito hanafita, aún más ri en las 
madrasas. Se considera a Abenjaldún (1332-1406) el último de influen- 
cia griega en tierra islámica. La búsqueda errante a través del oriente islámico de 

u espaco segare en d qüe continuar wi obra, tleomo noenata mai ka 
alane delis en adelante, iba a encontrar la razón 
ia do le Edad Media coincide cond final dela 
filosofía en tierra del Islam, que ya no se considerará más heredera de Grecia y no 
se ooperi de tradir los libros de ke leia La ecinda de algin cs 
yin  ds slo kve para coofinmar el oiiae 
excepcional de ki reerpelfin Srbe de la chon atian, freme a la agate mata 
de traducciones de la cultura greco-árabe que configura la cristiana, 
Independientemente de estos datos, lo cierto es que el final de la Edad Media 
coincide con el final de las traducciones, incluso griegas, al árabe. 

En cambio, en el oriente greco-cristiano, los bizantinos tradujeron en los 
últimos siglos medievales textos que provenían del occidente latino. La con- 
troversia provocada por las doctrinas hesychastas o , avivaron en 
e mundo bizantino c) interés por la bra teológicas lina y ayudaron a la 
aparición de corrientes tomistas y antitomistas, destacando en este periodo la 
traducción al griego de la Suma contra gentiles por Demetrios Kydonis. Tam- 
bién los judíos que trabajaban en los centros occidentales revirtieron el senti- 
do de las traducciones, como es el caso de Moses ben Daniel que tradujo el De 
ente et essentia tomista al hebreo, o de un tal Ben Samuel de Verona que utili- 
zó su traducción del De unitate intellectus en su aportación a la polémica an- 
tiaverroísta. Sin embargo, por los datos disponibles, as fe serepan es 
ningún momento el im Er Pico sdo un cultura recepción de los 
escritos latinos. De Edad Media se encuentra 
documentada la existencia ra a un único ánico libro cad ssdacido al árabe, se trata 
de una crónica latina de Orosio que trata de la historia de Roma, que fue tra- 
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ucida en ak Andalus, Begardo'a set aldea, Como se ha 
dicho?, si no ha habido renacimiento árabe se debe a que esa cultura ha deja- 
o p h aa Tan 


a Fe coaer de lae cuieara Slossiop ron. 
luyendo en la recepción del saber greco- mediante un extraordinario 
esfuerzo de traducción y asimilación a través del que se irá formando un siste- 

ma filosófico greco-cristiano-latino, a su vez, entrará en una nueva crisis 
coincidiendo con A fal dh Epoca medieval: 


4. EL PAPEL MEDIADOR DE LA CULTURA FILOSÓFICA JUDÍA 


En cierto sentido, durante la Edad Media sólo el pensamiento y la cultura 
de los judíos tuvo un carácter universal, pues se ha desarrollado tanto en el 
mundo árabe, de donde ha importando el kalam y sus filosofías, por su estatu- 
to de minoría protegida, como en el occidente cristiano, y, con más dificulta- 
des en Bizancio, donde se les impuso la aculturación griega. Aune oid be- 
e N a E O losóficas, los judíos han 
tenido un ad ia al haber traducido 
dl árabe yal tín obras filosóficas y teológicas de las otras dos religiones mo- 
notcístas, lo que ha favorecido extraordinariamente la permeabilidad cultural. 
La filosofía judía ha mantenido relaciones muy complejas, no exentas de con- 
tradicción, tanto con la falsafa árabe como con la philosophia greco-romana. 
Ya en el siglo 1, el judío helenófono de Alejandría Filón es el primero en haber 
sentado las bases de la «Metafísica del Éxodo». Posteriormente, se produjo, 
probablemente, un rechazo cultural y político a la cultura greco-romana, en 
tanto que procedía del pueblo que hi perseguido a los judíos, lo que se 
acentuó cuando también el cristianismo asimiló esa cultura. En cambio, la 


en 946 d.C», en Estudios árabes dedicados a D. Luis Seco de Lucena en el XXV aniversario de su 
muerte, Granada, Al-Mudun (Universidad de Granada), 1999, págs. 147-164. 
R A. de Libera (1993), págs. 183-185, 
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en tierra árabe, donde falsafa se asociaba con una raíz que significa el extran- 
jero, el griego o una cultura extraña, y en el occidente latino, donde los philo- 
sopbi eran indiferentemente griegos o árabes, pero no los latinos, también los 


o ise 
singular en enia transmisión dl pensamiento Alhes medier. 

El primer filósofo judio importante en la Edad Media es Isaac Israeli 
(855- DT Parece gue fre miy influido por Alkindi y su círculo, como se apre- 
cia en el Libro de las definiciones, mientras en otros como el Libro de la subs- 
tancia se ve influencia de la Teología pseudoaristotélica. Isaac establece o 
tipos de de investigación ein qrodidad 
e pepa e indi: si, pe 
cómo, porqué. Isaac practica un neoplatonismo , donde se definen el 
poder y la voluntad de Dios como modalidades e su esencia, no como hipós- 
tasis distintas o como Verbo realizado, y donde go Uno y el Intelecto in- 
tercala la Materia primera y la Forma era. Su obra fue traducida por 
Gerardo de Cremona y tuvo bastante e, sr en occidente, por ejemplo en 
Alberto Magno, cn la consideración de la emanación como juego de luz y 
sombra (obumbratio), o en la distinción entre la Causa primera anterior a la 
eternidad, la Inteligencia con la eternidad y el Alma, posterior a la eternidad. 

Muy influyente también, aunque su fama fue negativa, es Avicebrón (Salo- 
món Ibn Gabirol, 1021-1051), nacido en pe e koder ichida- 
des de la España musulmana. Su obra ha lo en el mundo cristiano bajo 
el título de Fons vitae y ha sido criticada entre otros por Alberto y Tomás por 
su materialismo, que le llevaba a concluir que el intelecto piensa eo par su natu- 
raleza material, llegando de damalos ee doctrina llena rfismo universal». 
Avicebrón se sitúa en la estela del peripatetismo árabe, define la existencia 
humana por el conocimiento de sí, determinando el fin humano como la appli- 
catio animae etus cum mundo altiore, ut unum e redeat ad suum simile: 
la conjunción del alma humana con el Intelecto separado o mundo superior 
para que cada realidad retorne a lo que le es semejante, que es su arquetipo 
inteligible correspondiente. Contra la tesis más extendida, considera que la 
materia es lo que unifica a los seres y la forma su principio de individuación. 
La materia es el sustrato universal, pero se trata de una materia inteligible, 

con cualidades platónicas más que aristotélicas, de modo que la estruc- 
tura de la realidad es la misma que la del pensamiento de la realidad, siendo lo 
real un reflejo de lo inteligible. Se puede considerar a Avicebrón como un an- 
tecedente del paralelismo entre lo ontológico y lo geo, lo que precisamente 
será rechazado por Tomás de Aquino en De spiritualibus criaturis. 

También de tierra arábigo-española fue Judá Haleví (1075-1141), nacido en 
Tudela, que se ocupó como teólogo e historiador de la identidad judía, proba- 
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blemente debido a la situación de crisis tras la ruina almorávide, lo que le obligó 
4 d riano a huir de Granada batia Toloa la corte A VE y aabo ai 
días en o. Su obra apologética, el Kani no cp 


hecho real de la conversión del rey kazarí de origen turco al judaismo en el 742. 
O de Ario personajes que epeesenan arquetipos 
religiosos y filosóficos, emi. [00 a ea pregunte ega hacer para agra: 
a ea E 
scan se i decon contradicciones; el musulmán afir- 
ma que el Corán es ita uc pi in compren: 
ps ca e a CEO 
parra peto de land k aal Elo tike Por, ba ha 
exclusiva con excluye a los gen: or lo que 
alos filósofos griegos, éstas no han recibido la revelación, porque 

descendientes de mi po e mie a Sem 
elegido entre los de Noé, y ellos son los que, a través de los caldeos y los 
pr pao RTS T ea er 
emigra rey y a que es 

del Dios de Israel donde su promesa se hace más eficaz. ras 
Ple s irl pes ed cnc par on les 
1 quien en 11. se presión pasó a Africa, y ser 
visir en Cairo, donde encontró el ambiente adecuado para realizar sus ob bras, 


o bien se deja llevar por su razón, rechaza lo que sabía de esos términos y cree 

que ha rechazado los fundamentos de la Ley, o bien se atiene a lo que ha 
compren: respecto de esos términos y no se deja arrastrar por su razón. 

En al caso babra vuelto a pala asu razôn y we habri aijado de ella cree 

con ello que ha atraído sobre sí un perjuicio y un daño en su religión; perma- 

pens con esas cen magnara, pc es procede el medo ar 

bación y no dejará de r de corazón y una intensa perplejidad. 


Sólo despućs de la comprensión del verdadero sentido de las alegorías con- 
tenictes ce de fos poc eni la buena sendi: y.ee librark detst 


perplejidad»? 


d Guis de perplejos, ed. H. Atay, Ankara, 1974, págs. 5-6. Cfr, R. Ramón Guerrero (2001), 
págs, 278-280. 


Translatio studiorum: El viaje de la filosofia medieval 119 


T raada se coupe ei sr le Bihia; d nd kentas de 


Dios, los teólogos las doctrinas 
de Dios del precaria 
del mundo, la historia de las religiones, etc. Particularmente importan- 


ps existencia de Dios, cuyo razonamiento parte de una alter- 
nativa: o el mundo ha sido creado o es eterno, y, a continuación, se examinan las 
consecuencias de cada hipótesis. Si ha sido creado, se precisa de un creador que 
MoE ran debe existir un ser que no es ninguno de los cuer- 

e panin r i ld, pan a pie 
ee ser e Din ln 


e. Posteriormente, autores averroístas, segui 
A e caro Saes de Rebane o 
Boecio de Dacia han retomado la cuestión de la imposibilidad de decidir entre 
la novedad o la eternidad del mundo, creyendo que Maimónides se aplicó a 
defender exotéricamente la creación para preservar su verdadera enseñanza eso- 
térica, lo cual estaría en la tradición judía que en ciertas comunidades permitían 
exteriormente otras creencias. 


adoptar 
Como muchos islámicos, Maimónides también distin; 
mi pensadores les angeder 


al corazón de una ciudad: fuera de la ciudad en un próximo al de los 
animales, viven los ateos; dentro de la ciudad, a das del palacio, viven los 
do tenen a ad masa de | hombres reli- 


berano, que son los apie aer ceo. mientras que 
elflósofo no debe di al vulgo, de modo que verdades como la incorporei- 
deben ser enseñadas por el ísico si 


pri la según i pan que pleni en ellos: en el sabio domina 
la E sarena profeta se da propoecionadamen ana: la facultad intelectual e 
ativa, en los augures y magos se imaginativa. 

la España musulmana, al igual que había sucedido en oriente, la filoso- 
fía sufrió una profunda crisis, pero los judíos, sobre todo, tras la batalla de las 
Navas de Tolosa (1212) se encuentran en tierra reconquistada por los cristia- 
nos, lo que permite que se desarrolle un pensamiento judio, fundamentalmen- 
te bajo la doble influencia de Maimónides y Averroes, de los que conocían los 
textos antes que los cristianos. Además de en la España cristiana, la filosofía 
judía se concentra en Provenza e Italia. Así, Ibn Til (t 1232) se instaló en 
Provenza, donde comenzó a traducir al hebreo los textos de filósofos judíos 
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arabófonos como la Guía de los descarriados, mientras en la corte de 
Nápoles, Federico II reunió como traductores a Anatolio, bn Matka y el pro- 
pio ibn Tibbon. Isaac Albalag (1270) residió en Provenza y Cataluña, siendo 
el principal representante del averroísmo judío. Hizo una e crítica 
de la Incoberencia de los filósofos g Algal; y rechaza la filosofi de Maimó. 
nides sin intentar concordarla con la de Averroes. Reconoce sida creencias 
fundamentales que comparten las creencias reveladas y la filosofía: la existen- 
cia de la recompensa y del castigo, nomad de ala ha existencia de 
un Dios que premia y venga, y la existencia de la providencia divina. Adopta 
una versión bastante radical de la doctrina de la «doble verdad», distinguien- 
do entre el método a pu acre pezones 
trativo de los filósofos para dinga la élite, aunque cree en la compatibili- 
dad de los dos siempre que se limite el poder de los teólogos. Afirma que el 
rofeta y el filósofo hablan cada uno en su propio orden y que no hay misterios 
Flosólicvs si sino sólo proféticos, lo que supone rechazar la posibilidad admitida 
por Maimónides de la profecía racional, de modo que, como ya había dicho 
Averroes, entre filósofos y profetas no hay intermedio, y hay verdades por vía 
natural y verdades por la vía del milagro que pueden oponerse y que no hay 
manera de integrar, aunque el filósofo judío puede aceptar el sentido literal 
de la Tora por fe y la verdad de la filosofía por especulación. En cambio, re- 
chaza el monopsiquismo averroísta, al aceptar la inmortalidad y la recompen- 
sa personal. 

Uno den los principales enemigos interiores a la propia cultura judía del 
desarrollo del pensamiento racional judío fue la cábala, que hasta el x111 desig- 
naba el Talmud y otros textos de la mística gnóstica. Los primeros textos ca- 
balísticos como el Libro de la creación (Sefer) atribuido a PAliba (t 135) son 
muy antiguos, pero los más importantes serán recogidos en el Libro del esplen- 
dor (Zohar) en la segunda mitad del xın, y en cllos se expone la mística de los 
nombres y las letras, que tendrá un destino muy similar al del corpus pra 
num en occidente. La cábala pretende ofrecer una alternativa a la filosofía 
«exterior» aristotélica y ncoplatónica, pues defiende que Dios no se expresa 
en emanaciones sino en sefirot, que son diez elementos dinámicos del pleroma 
divino: corona suprema, sabiduría, inteligencia, amor, poder y justicia, miseri- 
cordia, paciencia constante, majestad, fundamento o base, realeza o presencia. 
También fue desarrollándose un enemigo exterior, el antisemitismo cultural 
en los reinos cristianos, sobre todo a partir del siglo xyi, como se aprecia, por 
ejemplo, en la disputa cuodlibetal que sostuvo Enri de Gante en 1290 so- 
bre «sí un judío que ha profanado una hostia consagrada, pero que, viendo 
correr la sangre, se ha convertido y ha recibido el bautismo, debe ser o no 
perseguido por su crimen». En España hubo controversias directas entre ju- 
díos y cristianos, como la ordenada por Jaime I el Conquistador por consejo 
de su canciller Raimundo de Peñafort, que concluyó con la condena de los li- 
bros rabínicos, mientras Jaime T autorizó a Raimundo Lulio a predicar en las 
mezquitas y las sinagogas del reino, para, finalmente, iniciarse la intervención 
de la inquisición. 
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En el pasos al siglo xrv, paralelamente a las condenas antifilosóficas 
cristianas, se reproducen las críticas de los judíos tradicionalistas contra la 
filosofía «exteriore de Aristóteles y Platón, más que contra Maimónides, 
como había sucedido en el siglo anterior. En España la actividad filosófica 
judía casi había desaparecido, de modo que el problema concierne al sur de 
Francia, y en 1305 Salomón ben Adret condena a quienes aborden los temas 
de la filosofía natural antes de los veinticinco años. En 1306 Felipe el Her- 
moso ordena la expulsión de los judíos de Francia, por lo que se deberán 
refugiar en el lón y Provenza, donde se desa rá lo más importante 
del pensamiento judío. 

este contexto geográfico surgió Gersónides (1288-1344), que se dedicó 
principalmente a la astronomía destacando sus estudios sobre trigonometria y 
sobre el bastón ia Jacob; un un instrumento de navegación que permitía medir 
distancias an; Realizó comentarios bíblicos y sobre obras averroístas, 
que R aA y Ss formas de la suma, el comentario y la exégesis religiosa. Su 
obra Guerras del Señor trata sobre los seis temas fundamentales de la filosofía 
griega y judía: si el alma razonable subiste si no ha alcanzado su perfección en 
este mundo; la adivinación y la presciencia del futuro; el conocimiento de los 
singulares por Dios; la providencia divina; sobre los motores celestes y cl mo- 
vimiento de las esferas; sobre la eternidad o adventicidad del mundo; además 
de otras dos cuestiones religiosas como son los ros y la profecía, Gersó- 
nidcs niega una conjunción total del alma con el intelecto agente, lo que tiene 
implicaciones no sólo sobre la teoría del conocimiento sino sobre la doctrina 
de la salvación, pues, si no sc da la unidad del intelecto adquirido ni posible, 
entonces la felicidad de cada alma es distinta en e y depende del esfuerzo 
de intelección de cada alma en este mundo, de puede decirse 
cada hombre trabaja para inmortalizarse, y A aara RE muerte el individuo 
no es más que la serie de sus pensamientos a la que no puede ya añadir nada. 
Esta doctrina encontrará un eco modemo en el judío Espinosa. Por su 
Moisés de Narbona (1300-1362), nacido en Perpiñán, busca la concordia del 
averroísmo con Maimónides e, incluso, con Algacel, llegando, en su intento 
armonizante, a conciliar la noética filosófica con la cábala sefirótica, haciendo 
el paralelismo entre las diez inteligencias de Alfarabi y Avicena y los diez sefi- 
rot cabalísticos. 

En el final de la Edad Media, el siglo xv está marcado por la expulsión de 
los judíos de España, tras la conversión en nuevos cristianos (marranos), que 
es sólo exterior y de cuya aceptación se acusará a filósofos como Ha-Levi de 
Burgos (Pablo de Santa María) o Josué Lorqi (Gerónimo de Santa Fe). En su 
enfrentamiento con el cristianismo, se conserva en la filosofía judía su apertu- 
ra científica, y disminuyen las traducciones del latín al hebreo, aunque esto 
puede ser síntoma de una mayor participación directa de los judíos en la vida 
cultural que anuncia el renacimiento. Crescas de Zaragoza (+ 1410) se esfuerza 
en la apologética anticristiana y en obra La luz del Señor trata de refundar el 
serenos e judío oponiéndose a Maimónides. Isaac Abrabanel (1437-1508), 

huido desde España a Nápoles y Venecia, reflexiona sobre la historia de la 
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Eos Ebro cación drid, di odia onde Abra- 


bucodonosor: Babilonia, Persia, recia Ro. En oc def 
miento y declinación de Roma-Constanti de los musulmanes, lo que 
anuncia el advenimiento del quinto reino Masies. En italia; u sako dede 


persecuciones, los judios se integran en la vida cultural general, como le suce- 
de a León Hebreo (1460-1523), A Amor influirán en el neo- 
paso orenian mientras que la universidad de Padua se absirá a los 
rara a Delmedigo (1460-1497) amigo y profesor de Pico de 


5. LA RECEPCIÓN DEL ARISTOTELISMO Y LA FORMACIÓN 
DE LA FILOSOFÍA GRECO-CRISTIANA LATINA 


Contrastando con la extraordinaria riqueza de obras « ibles en el 
mundo árabe, los únicos textos de cierta entidad de los los griegos que 
se manejaban en las escuelas latinas en época tan tardía como los comienzos 
del xu, son una parte del Timeo platónico y a penas Categorías y De interpreta- 
tione de Aristóteles. Sin embargo, el interés por los textos escritos en griego en 
occidente era muy antiguo y en los siglos anteriores no era raro que se encon- 
traran en determinados círculos, mientras que en el mundo bizantino se des- 
P da pa Lee ad ala 
uni lento greco- que se habia ya 
antigiiedad. La reo epción documentada más antigua de una obra filosófica 

en occidente es la del Pscudo-Dionisio A: ita, en la Europa caro- 
ingia, a partir de un manuscrito enviado por Pablo Í a Pipino. Parece que, 
pese a la relativa A cia unaia ciecia eire lo 
mundos latino y griego, en occidente se manifestaba en la Alta Edad Media 
una gran admiración por la sabiduría gricga, lo que no evita la realidad de una 
aversión mutua innegable entre las dos culturas, que habría de concluir en la 
controversia iconoclasta. El papel de la teología es í paradójico, pues, ori- 
gen de las disputas más encarnizadas entre gri latinos, no por ello deja 


M G. Cavallo, «La circolazione dei testi greci nell'Europa dell' alto medioevo», en J. line 
nenas y Mtts Fátos (630), Rescontras de odina des de médiévale. Traduc- 
tions et traductenri de l'antiquité tardive au XIV siècle. Actes du Internationale de 
Cassino, 15-17 juin 1989, organisé par la Societé Internationale por l'étude de la ie mé 
aenn el IRo ag S di Cassino, Louvain-la Neuve-Cassino, ications de 
Institut d'Érudes Médiévales, Université Catholique de Louvain, Universita degli Studi di 
Cassino, 1990, págs. 47-64 
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de ser el medio a través del cual se realiza una comunicación que, en cambio, 
resulta imposible en otros órdenes intelectuales. 

El interés por la cultura en occidente se da través de un eje que va 
desde el sur de la Galia a Irl Son Gregoris Magro, Alo de Tork y 


Beda el Venerable, y su contexto es la vida monástica. 
monasterios aparecen en el sur de a h Caa oa ca All o AS en el 


i regla, 
contemplación se completa con el jo intelectual y manual (ora et labora). 
Ee Rapes Tran eraen a Gnat Isidoro de Sevilla (560-633), que no 

su conocimiento de los autores griegos depende 
de Padres de la Iglesia, sendo aaee e a ml donde en veinte li- 
bros hace una recopilación del saber sagrado y profano con carácter taxonó- 


i es heuremático, investiga- 
ción sobre los orígenes, que busca a los primeros inventores, como lo habían 
hecho los gramáticos alejandrinos. El otro foco de la vida monástica se sitúa en 
Irlanda, que había sido por San Patricio, y en las oscuras tierras 
de Nortumbria en el norte a Coon a M vierie 5 0 d 


po ¡pansión i 

Pipino el Breve (751-768), E ano esk d monasterio de San Dionisio 
recogía manuscritos escritos en griego. La polémica de la corte carolingia con 
Bizancio tiene lugar, E oio de lo en torno al problema iconoclasta, En Bizan- 
cio grupos de monjes habían iniciado un movimiento dirigido a la destrucción 
de los iconos, y, aunque aún son dudosos sus verdaderos motivos, quizá rela- 
cionados con la necesidad de desviar hacia un «enemigo exterior» la atención 
popular ante la crisis que atravesaba el imperio, lo cierto es que desde 730 
prats León II el Isáurico inicia el enfrentamiento con los parti- 

de las imágenes (iconodulos), mientras que Constantino V Coprónimo 
promueve su persecución, La Iglesia, sin embargo, en el concilio de Nicea II 
(787), condena a los iconoclastas, defendiendo la veneración (proslkynes1s) 
aunque no la adoración (latreia) de las imágenes. La querella continuará hasta 
la regencia de Teodora, que en 843 establece la ortodoxia iconodula de vene- 
ración de las imágenes. Carlomagno se vinculó la posición konodula, pero 
sin aceptar la porque recuerda a la prosternación ante el basileus, 
al que pretende arrebatar su imaginería divina como «reflejo terrestre de Cris- 
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to», siendo Teodulfo de Orleans y Alcuino quienes lideraron la refutación de 
las tesis inconoclastas. 

dede q lol lero oca pa 
a qoe al emperador compuesto, entre otros, por 


del emperados; ps ep e nn el ze 
en que discute la división aristotélica de los términos en homónimos, sinóni- 


mos y parónimos, aunque su i por su escaso co- 
nocimiento lego. Fijor a apura ne 
p: aina Obie rufo m las escuelas cristianas en occi- 


lic y rr la rro quis ri en geometri mé 
te en sus 
la autoridad im- 


AAA 
transforme en zona de cruce de las culturas latina, bizantina y árabe, al menos 

hasta que la invasión normanda haga retroceder la influencia greco-árabe. El 
PC o e crecio ge fa ib aa 


e 
médicos que fueron terreno abonado Siema a arre aristotélico, de 


rs conebape hc dei glo x punto e que se ica ls der 

ción de la fosna greco; árabe OO En ene siglo, Soreng 

se inicia la andadura de la universidad cristiana por medio de 

lécticas, el maestro Pedro Abelardo (1079-1142) le nic diá- 

logo de las culturas religiosas y filosóficas, donde el papel de juez entre 
ls caracterizados por su buena voluntad y su ánimo cooperativo o quese 

acentúa proponiendo un diálogo franco entre hombres de conocimiento: 


D E. Montero Cartelle, «Encuentro de culturas en Salerno: Constantino el Africano, traduc- 
tor. Pe págs. 65-63. 
P. Morpurgo, «L'ingresso dell' Aristotele latino a Salerno, Opere utilizzate, lessico greco- 
Pl: poca orto mapa Rencontres... PE 
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Bos qu uba ps di eds pros ate 


tres hombres que avanzaban por distintos senderos se presentaron ante 
Todavía en sueños, les Néal punto a qué credo pertenecian y 
habían acudido a mí. hombres pertenecientes a 


ese rota la or lr det ay io 
Dios único, le servimos, a ia 
tintas. En efecto, uno de nosotros es un gentil, de esos que llaman filósofos 


relación con este asunto y particularmente por qué me habían elegido como 
juez. Respondió el fo: «Ha sido por iniciativa mía por lo que este asun- 
to tomó su curso, pues es tarea propia de los filósofos la de buscar la verdad 
mediante cl razonamiento y seguir en todas las cuestiones no la opinión de 
los hombres, sino la guía de la razón. [...] Nos era forzoso escoger un juez 
en pr clero 
perteneciente a una escuelas de pensamiento». Dije yo entonces: «Yo 
no solicito la de ese honor que me habéis reservado, pues, en ausencia 
de hombres doctos, habéis por juez a un necio, igual que voso- 
tros estoy, o. Setarea tda k le vis dic deal PARIIS y DO 
es mi propósito escuchar con la severidad de un juez en cosas que yo solía 
tratar por puro deleite. [...] Como quiera, no obstante, que hayáis tomado 
esta decisión de común acuerdo y de forma unánime y viendo que cada uno 
de vosotros confía en sus propias fuerzas, nuestro pudor no debiera, en 
modo alguno, truncar vuestra audaz iniciativa, tanto menos cuanto que 
pienso extraer a ea de ela. Pues como mamo de ka 


dis pr rc hacia a mención dei o e di 
roverbios: "Que atienda el sabio y crecerá en doctrina y el inteligente 


» «Que cada 
PES ri tdo paa S 1, E asintiron y se 


El Dialogus fue escrito en Cluny al final de la vida de Abelardo y muestra 
pa de la labor traductora de Toledo y la aceptación de la raciona- 
árabe Abelardo ejerce el papel de árbitro entre los tres personajes que 
resentan a las tres religiones monoteístas. El filósofo, cuyo modelo es pro- 
b te Avempace, lo que demuestra la existencia de vínculos entre el 
mundo latino y el árabe a través de España busca la verdad con argumentos 
o O O Ader 
sectae, 


7 Pedro Abelardo, Diálogo entre un filósofo, un judio y un cristiano, prefacio, trad. Anselmo 
Sanjuán y Miquel Pujadas, Zaragoza, Editorial Yalde, 1988, págs. 83-87. 
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universidad cristiana va a ser, a partir de ese momento, la institución que 
MI corria ses ir ahora en una 
empresa organizada y con una gran cultural y política. El centro de 


tia 
que rico 
odds de al-Ándalus. Este si de encuentro cul- 
tural entre los cristianos mozárabes y los cristianos del norte hará posible la re- 
cepción en las escuelas y universidades latinas de una te del co 


Domingo i 

obras, el Liber scientiis de Alfarabi, el De intellectu de i o la Metafisica de 
Avicena. Será con la legada de Miguel Escoto a Toledo, hacia 1217, cuando se 

inicien ls raduccioncs de las obras aristotdlicas y us comentarios árabe 
Los procedimientos de traducción en esta época fueron a menudo muy 
complejos, en con el carácter de los fenómenos de intercam- 
bio cultural, con con el antecedente de Adelardo de Bath (t 1142), quien 
de modo personal decidió ir al sur de Italia donde aprendió árabe, al parccer en 
Salerno, a magae ulk ois e jodlo conven 
Pedro Alfonsi. Adelardo tradujo fundamentalmente textos científicos árabes 
como las Tablas Astronómicas de al-Khwârizmi y los Elementos de Euclides en 
traducciones hechas palabra a la palabra de calidad a veces deficiente. La ósmo- 
sis lingüística del al latín permitió que occidente conociera los beneficios 
de la translatio textual, yy Ea precisamente en los Compjejos meceno utila 
dos en Ia radue Aende parde oontra signo de la iar idio- 
sincrasia de la cultura filosófica de la época. En las primeras traducciones del 
corpus dyonisianum del (eo meavenn ver oral del texto grie- 
un oyente que actuaba como traductor oral al latín y, finalmente, un copista 
Bino. Por tanto, a las complicaciones que ya tenian de por sí los manuscritos 
en scriptura continus habis que añadir las intermediaciones entre os tres miem- 
rts de oavipo de tradición, Estas dificultades, lejos de suavizarse, tendieron 
hacerse más aún en el período toledano. Al acentuarse el intercambio 
esla, los pi as se hicieron más complejos, aunque también se sofistica- 
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paresca entetía Tara oc iio 


da des 
ini juego cristiano, En ejem de Gundi Jos 
Data o Jona ce S ln puede de y 2 rie at] 
proferir oralmente su traducción pero no al latín, lengua culta que desconoce, 
sino a la lengua vulgar que utiliza entre los cristianos con 1s cue convie e 
singula verba vulgariter proferente). Por fin, Gundisalvo puede efectuar una 
segunda conversión lengua romance vulgar que escucha, al latín que 
transcribe en el texto manuscrito (et Domínico A Archidiacono singula in latinum 
convertente), La lengua romance, por tanto, servía únicamente como 
A oral 7 20 quedaba jada por Gerko; 

La llegada de Gerardo de Cremona a Toledo inicia una nueva fase en que 

las traducciones se hacen directamente, sin intermediarios. Gerardo era arabis- 
ta y helenista, y puede traducir directamente los textos árabes, que eran, a su 
aeni ini qu ap itfacos que tradui kos taos e 
gos originales. Np estanco Jat obras originales garga Dorado nae 
tor, Gerardo utiliza sus conocimientos del griego para hacer una versión crítica 
del texto árabe antes de verterlo al latin. La diversidad de personajes y de len- 
guas necesarias para la traducción se reducen ahora a un solo traductor que 
ejecuta mentalmente todas las operaciones de la translatio, ¡pea pci, mo 
obstante, como práctica común, también en la enseñanza, la pa 
pista coniecta la culrura orál coni la pescrica de le ceritnra Pese al inmen- 
so trabajo de tanto por sirfacos y árabes como por los 
propios cristianos, Pe poca xi el occidente latino no conoció las obras 
pd osa pue doi lr Y odii debieron sef 
traducidas del griego por el colaborador de Tomás de Aquino, Guillermo de 
Mocrbecke (1215-1286), quien, además revisó las traducciones toledanas. 

A finales del x1u, dentro del ámbito de la translatio studiorum, 
en el Islam oriental la filosofía ha sido expulsada de las instituciones de ense- 
ñanza, debido a la ofensiva antiaverroísta de los teólogos, lo que, en conjun- 
ción con los intereses políticos de los sucesivos con lores del imperio, 
significará la crisis del pensamiento filosófico árabe, caede losanna 
través de los que se había llevado a cabo el traslado del saber y el consiguiente 
aislamiento respecto de un occidente cada vez más secularizado y racionalista. 
En el Islam occidental se ha producido una reacción antifilosófica similar, pero 
con la diferencia de que el averroísmo no es un producto cultural de importa- 
ción como en el caso oriental, de modo que su influencia janece en el 
ambiente pese a la progresiva radicalización antifilosófica de las fuerzas teoló- 
gicas. Será paradójicamente la cultura cristiana la que sabrá sacar mayor pro- 


A M. Brasa Díez, «Las traducciones toledanas como encuentro de culturas», Actas del V 
dot dea magaly arica S. Gil, «The Translators of the 
Period of D. Raymundo: Their Personalities and Translations (1 125-1187)», ibid., págs. 109-119 
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vecho de la orientación averroísta de la filosofía, justamente gracias a la poro- 
sidad de las fronteras entre las culruras en al-Ándalus. Durante este período, 
si no el diálogo, sí al menos el encuentro entre civilizaciones se mantuvo gra- 
A del munido intelectual eisime de loe renjitados 


go PE pao +8 me a a A pari JA coana 
una nueva enciclopedia greco-cristiana modo que, aunque 

reacción antiaverroísta fue el detonante de la crisis de la translatio en el mundo 
me maimén acera, y no menos habri de selo en el cecidenes cba, tin 
A latino pe dieron wnaf drrimstandias permitieron la 
continuación del esfuerzo de racionalización, e incluso puede decirse que este 
esfuerzo se vio alentado por la ofensiva antiaverroísta que se trasladó a la po- 
lémica abierta entre los teólogos y los filósofos. 

En permaneció siempre abierto un cierto cauce de comunica- 
ción entre las culturas religiosas, que continuaron su intercambio a través de 
la frontera de la Reconquista cristiana. Si el trabajo de traducción de la escue- 
la toledana fue posible y si pudo ejercer tan notable influencia sobre el resto 
ponia o agoe loa DT A le mn 
i penala Dears a meot ted detz, no permitieron gue la lucha 

i tuviera como consecuencia el aumento de la intransigencia 

ca Pero, sobre todo, lo que permitió que continuara la rece ión de le vasin 
averroísta del pensamiento griego en el mundo latino fuc el tejido absorbente 
del conflicto que proporcionó la estructura universitaria escolástica que se 
había consolidado en París y Oxford. 

En efecto, «o:élsundo illenica, el enfrentamiento entre el poder teológi- 
o la filosofia se poas e e e no e hablar de 

istinción entre el igioso y r político, qeni iquen 
han existido los pares de palabras que sirven para distinguir, por ejemplo, lo 
cicaliaica y lo lico 01o tempom 7 lo apatia heao moderna pol 
influencia externa”, En cambio, pes a la hiha de lott os contra 
los philosophi averroístas tuvo lugar en el medio universitario, en el que se 
producía un reequilibrio de las fuerzas y las presiones entre los diversos esta- 
mentos que intervenían en los conflictos abiertos (la cancillería, el papado, el 
Pipo de lacduded, bbs tuaritros catet dep religiosos y 
E e hyn d qie, AEU O la polémica te:irualizó 
según las normas de las disput: sentido, no hay que olvi- 
PEE EEE e ei latín, que no es la 
lengua de la revelación, como lo es el árabe para los musulmanes, lo que libe- 
raba a los gramáticos a la hora de darle al lenguaje un valor puramente episte- 
mológico, facilitando que los dialécticos pudieran efectuar una síntesis entre 
gramática y lógica. En el mundo cristiano, el lenguaje lógico puede también 


P B. Lewis, Los árabes en la bistoria, Barcelona, Edhasa, 1996, pág 27. 
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6. LA CRISIS DE LA TRANSLATIO STUDIORUM 


La translatio studiorum se detiene justo en el momento en que tiene lugar 
el tránsito hacia el pensamiento moderno, quedando como un fenómeno ex- 
clusivamente medieval. En efecto, en las dos líneas a través de las que se efec- 
túa ese tránsito se renuncia a la experiencia adquirida durante los siglos de 
traslado del saber. Por un lado, los académicos renacentistas del norte de Ita- 
lia, celosos del dominio secular de la escolástica latina, pretenden rehacer el 
camino que había ote ao hacia occidente prescindiendo 
del intermediario árabe, y, Ps po As a la Edad 
Meda, tomando alas b Lies iris en busca des og pae: 

que regresan a occidente en el amanecer moderno traducidos a un latín 
egerne, te muy aimo del cp sido br le dl menta 
época escolástica. Por otra res religiosos centroeuropeos 
se presentan como los a ir pri triunfo de la corriente mística, resultado 
de las universitarias del xm, y rechazan la doctrina que había sinte- 
tizado en la era universitaria toda la laboriosa construcción de un pensamiento 
común a griegos, árabes, judíos y latinos: el neoplatonismo cristiano aristoteli- 
zante. Cada cual a su modo, renacentistas y reformadores, coinciden en su 
rechazo de todo lo que había representado la translatig studiorum. Se niega el 
papel Hee cor leaps dE crono pue pales rimar diee 
tamente a las fuentes griegas para encontrar a los autores originales, libres de 
la manipulación de los comentarios árabes y escolásticos. Se critica vehemen- 
temente la lengua de recepción, ¿lucia tecriicado delos odie univer. 


» Cfr, A. De Libete, «Anahit bas e bios des corpus», en Lelaboration du 
vocabulaire an Móyen Age, Actes oTa meninis dloni anene d 
Leuven. 12-14 e e O a E Mk, 
Jacqueline Hamesse, Carlos Steel (ed, Brepols, Tumbouse, 2000, 
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tarias, por «bárbaro» y falto de elegancia. Se renuncia al inmenso trabajo de 
traducción que se había llevado a cabo durante el medievo, que se considera 
inútil cuando no perjudicial, pues la «verdad» habría que buscarla en los tex- 


o aano o en la subjetividad del yo que interpreta libe- 
rado A e e e Je depa 
nueva traducción directa a la vulgar. Se , en fin, la orientación 


aristotélico-averroísta que la del xu le había dado al neoplatonis- 
mo árabo-cristiano, una orientación que se entiende o bien anticristiana, en el 
caso de un Lutero que reivindica la espiritualidad agustiniana, o bien demasia- 
do cristiana, para quienes, como Marsilio Ficino, buscan el retorno al paganis- 
mo clásico reint retando el neoplatonismo platónicamente. Así que en los 
dos siglos finales de la Edad Media, tiene lugar una crisis, que finalmente re- 
slark ebrna cuando las energías que habían mantenido vivo el encuentro 

ral nc das rl 2 etc nidad, que con tanta 
prieta cata ser a la fragmentación y la incomunicación, de 
las que, paradójicamen: dicamene, se alimentar cl pulso modernizador occidental. 
Cuando, en el Renacimiento, Leonardo Bruni y Marsilio Ficino realizan las 
traducciones de Platón y de Plotino, nos encontramos ya en otro universo 
cultural en el que traducir y comentar no si apropiarse de una tradi- 
ción forjada en el encuentro de las culturas filosó sino recrear la tradición 
greco-romana adaptándola a las necesidades de la naciente cultura ciudadana 
europea. 

Es evidente que ningún fenómeno cultural aparece o cesa en un único 
momento que pueda precisarse exactamente. No obstante, podemos identifi- 
car un acontecimiento que simboliza cl instante crítico en que todo lo que 
significó el traslado medieval del saber está a punto de derrumbarse, porque 
ya se está levantando un nuevo edificio sobre las ruinas del anterior. Ese acon- 
tecimiento lo localizaremos en 1308, fecha de la muerte de Jan Duns Escoto, 
cuya tumba se encuentra en la catedral de Colonia, y en lápida figura la 
leyenda: Scotia me genuit, Anglia me suscepit, Gallia me so Colonia me 
tenet. En esta inscripción se describe la última etapa del camino que se inició 
casi berri əs antes en la Atenas bizantina y que concluye en centroeuropa, 

el núcleo del futuro dominio geopolítico europeo, un recorrido a lo 
pi pa kb ido construyendo con materiales muy diversos y a tra- 
vés de arduas vicisitudes un sistema de pensamiento que había integrado ele- 
mentos procedentes de todas las culturas, libros de todas las bibliotecas, 
orientaciones doctrinales, corrientes de Aras y autores de todo tipo. 

Desde esta perspectiva, la modernidad filosófica se presenta como el resul- 
tado de una ruptura con todo lo la translatio studiorum, pues 
generalmente se cree que el nuevo ep parco ved 
telizante y dogmático la última ps ot sino un intelectual crítico, libre- 
pensador, antiperipatético, pi y matemático. Y sin embargo, Descartes, 
el primer filósofo moderno, no considerarse, sin más, como el descen- 
diente del filósofo humanista q renacimiento, en do a «divagaciones 
místicas en medio de las almas de las estrellas y a fórmulas matemáticas capa- 
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ces de traducir los movimientos que, finalmente, ya no cran circulares". 
Y tampoco es un reformador religioso o el creador de una nueva moral, sien- 


ps ENEA tura no tuvo una autoría renacentista, sino que se ios en 
el xtv, cuando ya no había ningún lugar hacia el que continuar el viaje y la 


tados, primero en el oriente islámico, luego en al-Ándalus, cesa en las 
universidades cristianas. En este momento de fin de ciclo, Duns Escoto ela- 
bora el primer sistema metafísico de la nueva era, un sistema que ya sólo es 
teológico y cristiano, que ha separado, contra el ncoplatonismo aristoteli- 
zante, la forma de la materia, el espíritu de la came, pero que sigue siendo 
un sistema escolástico, por tanto, universitario, construido según la lógica 
aristotélica y escrito 2 el latin académico en el que se comunican y debaten 
los filósofos medicval 
Por tanto, d viaje vital eimelecrual de Escoto, en su breve existencia; sim- 
boliza las causas y las consecuencias del final de la translatio Soga nt Su 
e gnivedad dela cu tura a políti- 
se está trasladando a centrocuropa, con la creación 2 nuevas 
pa o de Praga (1347), Cracovia (1364), Viena (1365) o Heidelberg 
(1385), rd mg gor en sus cortes primero a Guillermo de 
Ockham y dos siglos más tarde a Lutero, sms ellos la justificación 


ideológica para la creación de un nuevo es; poder autónomo respecto 
del imperium cristiano. Es el alemán Ni dmirador de Torque- 
o E aiena Bala E Girs gimir e Traa 


por vivas razones», quien hace un Examen crítico del Corán (De cribratione 
Coro y quien busca la concordia de las creencias religiosas en un mundo 
, haciendo dialogar a un griego, un italiano, un francés, un alemán, 

oo. un español, un armenio, un bohemio, un árabe, un hindú, un cal- 


+ E Garin, «El filósofo y el mago», en El hombre del Renacimiento, Madrid, Alianza, 1990, 
pág. 194. 
+ 
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» concluyendo en la unidad de 
deo in pli, cialis io o e cp 


que se ignora a sí mismo, ejemplo que seguirá su amigo Eneas Silvio Picolomi- 
SE dl peoa Pio ll en aa carta aida Mohamed TI TI cuando le invita a unirse 
te a occidente. 

En los comienzos de la modernidad ya no hay nuevos libros filosóficos que 
encontrar en las bibliotecas o que traducir, de manera maneri pr ui. 
tar los mismos escritos de otra manera. La marcha de los cancilleres cortesa 
noa de A O kce con fexta 
originales griegos será más que gesto teatral, pues ya no se en- 
porel sien do re aapa gaina ciente para 
cambiar el rumbo del to. Un gesto que se materializa el 4 de abril 
A, cada el Le Vo la celos de Dido pe 
señar a Aristóteles en griego. Pero, había sido Juan Duns Escoto, educado en 
la concepción universitaria escolástica del saber, quien contaba con los medios 
Sra doctrinales para reinterpretar los textos, el que había puesto la 

de quién de la doara micpiaócica comba dela sucio, FI 
ismo, en que se hallaban fundidos aristotelismo y platonismo de un 
inextricable, ya no será más aristotélico-averroizante, sino que se hará 
sgrstinizante. Escot le da la victoria al epírina Esente la materia, a la perker- 
ción sobrenatural frente a la corru] de la naturaleza. Pero, a diferencia de 
lo que sucedió en tierra islámica, la reacción teológica llevó a la práctica 
desaparición del impulso de racionalización, el espiritualismo escotista se in- 
cardina en una estructura racional escolar, forjada en las disputas universita- 
rias. Con Escoto la teología se hace razón. Razón Es esta nueva 
concepción de la racionalidad la que sentará las bases de la revolución racio- 
nalista moderna por obra del último de los escolásticos, un jesuita granadino 
llamado Francisco Suárez”. 


E Cfr, A. de Muralt, «Bref tableau de la pensée philosophique et théologique de l'Espagne 
du 16t et du 17* siècle», Studia philosophica, Bále, 1973, págs. 172-184. 


